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Er is leven na de dood
Inleiding

‘Die mensen zijn toch al lang dood?’

De historicus wordt in het dagelijks leven regelmatig geconfronteerd met kritiek en commentaar op het eigen vakgebied, en onbegrip over het feit dat iemand geïnteresseerd zou zijn in het verleden. Iets wat niet meer direct van toepassing lijkt op het dagelijks leven wordt al snel afgedaan als niet actueel, en het bedrijven van geschiedenis als een vorm van escapisme. Opmerkingen zoals hierboven staat geciteerd zijn ons dan ook zeker niet onbekend. Hierbij lijkt men ervan overtuigd dat de doden ons niets meer te vertellen hebben, maar het zou weer naïef zijn te denken dat men echt gelooft dat alles na de dood voorbij is en dat het niet voorstelbaar is dat het individu na de dood nog voortleeft en nog een vorm van bewustzijn kan hebben. Aangezien de gestorvene nog lang in de gedachten en emoties van de overlevenden voortleeft, is de gedachte dat de ziel of het bewustzijn van de dode nog ergens voortleeft voor ons helemaal niet vreemd en zelfs rustgevend. Het idee dat de dood het einde is, is daarom voor het gros van de moderne mens nog veel moeilijker te accepteren, en daarom is men dan ook bijzonder gefascineerd door de dood, en misschien zelfs ook een beetje bang. Deze fascinatie voor de dood is er altijd al geweest, en hoe rationeel en wetenschappelijk verantwoord de moderne mens zichzelf ook vindt, niemand kan het echt laten te denken wat er gebeurt nadat wij onze laatste adem hebben uitgeblazen. Talloze vragen doemen in ons hoofd op: is er ‘leven’ na de dood? Waar gaat het individu heen na de dood? Is er een vorm van bewustzijn in dat hiernamaals, en zo ja: hoe ervaart het individu dat dan? Zijn de doden zich dan ook bewust van wat wij in de wereld der levenden ‘uitspoken’, en als een dode zich daar bewust van is, zou hij of zij daar dan niet een mening over kunnen hebben? Kortom: Waarom zouden de doden ons niets te vertellen hebben?
	Zodra dit soort vragen in ons opkomt, en wij ons realiseren wat een dergelijke gedachtegang over een ‘leven na de dood’ zou kunnen impliceren, ontstaat een gevoel van onmacht, en daarmee samenhangend ook angst voor dit leven na de dood. Als de doden zich inderdaad bewust zijn van hun levende soortgenoten, kunnen ze ons immers in de gaten houden. Wat nu als de doden dat wat ze zien kunnen beïnvloeden, en daarmee ook invloed op ons leven zouden kunnen uitoefenen? De gedachte van onbekende, onzichtbare krachten die zonder dat we het in de gaten hebben aan de touwtjes trekken is voor ons westerlingen die graag zelf de touwtjes in handen hebben ongemakkelijk. De angst voor het onbekende en onberekenbare steekt hier de kop op. Op het moment dat dat onbekende van het graf afkomstig is wordt het er niet minder onbekend en mysterieus maar wel beangstigender op. Als de bekende wereld van de levenden niet meer absoluut gescheiden blijft van de onbekende wereld daarbuiten en de twee elkaar kunnen beïnvloeden, hoeveel controle heeft men dan nog over de eigen wereld en het eigen leven? 
	Naast twijfel over de invloed van de doden op het eigen leven vreest men bovendien voor de intenties van de inwoners van die ‘volgende wereld’. Als  deze doden zich van ons bewust zijn, en een mening over de manier waarop wij ons leven leiden hebben, kan dit oordeel immers ook negatief zijn. De geesten van doden lijken in de westerse wereld immers veel op hun levende tegenpolen, met de zelfde wensen, idealen en emoties. En als deze doden ons gedrag veroordelen en de macht zouden hebben om in te grijpen, wat zou ze dan tegenhouden dat ook daadwerkelijk te doen? Onze fantasie slaat vervolgens op hol als we ons proberen in te denken welke middelen een ontevreden ex-soortgenoot tot zijn beschikking zou kunnen hebben om ons zijn ongenoegen duidelijk te maken. Een dode die tijdens zijn leven onrecht is aangedaan of op een onnatuurlijke wijze aan zijn eind is gekomen zal natuurlijk geen kans onbenut laten om wraak te nemen op degene die verantwoordelijk is voor zijn leed. Dit is dan ook waar het spookverhaal zijn intrede doet. Spookverhalen zijn van alle tijden, omdat ook die fascinatie met het leven na de dood immers universeel is. Ook tegenwoordig zijn verhalen over dolende geesten die onschuldige stervelingen de stuipen op het lijf jagen bijzonder populair. Van spookhuizen, waar ooit iets gruwelijks is gebeurd tot plaaggeesten aan kettingen die zich dood vervelen in de beroemde spookverhalen van Edgar Allan Poe, men slikt het als koek. Daarmee is absoluut niet gezegd dat men gelooft dat deze verhalen waarheid zouden kunnen zijn, maar de populariteit geeft wel aan dat het toch in zo’n mate voorstelbaar is dat de verhalen worden ervaren als eng.
	Deze spookverhalen borduren voort op een oeroude traditie van verhalen over spoken en geesten, die veel ouder is dan men op het eerste gezicht zou vermoeden. Hoewel Edgar Allan Poe in de literatuur wordt beschouwd als de vader van de horror en de spookverhalen, zijn deze verhalen geïnspireerd op een enorm scala aan oeroude en minder oude mythen en legenden. Deze mythen zijn terug te vinden in vele culturen in uiteenlopende delen van de wereld door de eeuwen heen, en hoewel de culturele context vaak in grote mate verschilt zijn er zeker universele patronen in deze verhalen te ontdekken. Zo blijken belevenissen tijdens het leven en het moment van de dood van grote invloed op het karakter van geesten en hun houding ten opzichte van de levenden, en worden ook begrafenisrituelen over het algemeen beschouwd als een essentieel onderdeel van de overgang naar de volgende wereld, die juist moeten worden uitgevoerd om een succesvolle overgang te garanderen. Gebeurt dat niet, dan gaan geesten over het algemeen dolen. 
	De vroegste spookverhalen en –mythen die kunnen worden geassocieerd met een westerse cultuur (voor zover we van een westerse cultuur kunnen spreken) stammen uit Archaïsch Griekenland. Al in de Ilias en de Odyssee van Homeros uit de 8e eeuw voor Christus spelen de geesten van de overledenen vaak belangrijke rollen in het plot, als boodschappers van essentiële informatie of profetie, of als initiators van een plotlijn. Hieruit kunnen we op zijn minst opmaken dat geesten een tot de verbeelding sprekend onderwerp waren, maar ook (en daar in het verlengde van) dat de oude Grieken veel met de dood en doden bezig waren en bovendien dat de doden de Grieken dus zeer zeker wat te vertellen hadden.
	Deze mythen, en ook de verhalen zoals ze worden verteld in de latere tragedies uit de Klassieke periode zijn, mits goed geïnterpreteerd en gelezen in de goede context, goede reflecties van een deel van de Griekse mentaliteit. Essentieel in de mentaliteit van de helden in deze verhalen (en dus in de geïdealiseerde vorm van de algemene mentaliteit) is naast de liefde voor glorie en de wens te worden herinnerd, de passie voor het leven. Deze drie idealen gecombineerd verklaren dan ook de neiging van Homerische helden het lot te willen tarten en te vechten voor onsterfelijkheid. Ook in de oude Griekse mentaliteit herkennen we die wens eeuwig te willen leven: zowel fysiek als in de herinnering van het nageslacht. Tegelijkertijd was de Archaïsche en Klassieke Griek zich bewust van de onafwendbaarheid van het lot. De orde der dingen moest worden gehandhaafd, en zelfs de goden konden daar niet zomaar wat aan veranderen. Er bestond een onoverbrugbaar hiërarchisch gat tussen de onsterfelijke goden en de sterfelijke mensen, dat al sinds mensenheugenis centraal stond in de orde der dingen, en dat men altijd al tevergeefs had geprobeerd te slechten, een bekend thema in de Griekse mythologie.​[1]​ Hesiodus beschrijft in zijn ‘Werken en dagen’ hoe de verschillende volkeren der mensen in de loop der tijden hun bovennatuurlijke rechten en krachten verloren. Het huidige menselijke volk (het IJzeren Ras) is sterfelijk, en alles dat sterfelijk is moet sterven wanneer het lot gebiedt dat de tijd gekomen is.​[2]​ Bij veel oude Grieken was de houding ten opzichte van de dood er dan ook een van berusting. Men zou graag blijven leven, maar het moet nu eenmaal zo zijn dat men sterft, dus een echte angst om te sterven was er lang niet. Na de dood komen alle doden immers in het dodenrijk Hades terecht, waar hen een nieuw, zij het grauwer bestaan wacht. Tenminste, als het goed was kwam men in Hades terecht. Net als enkele andere belangrijke momenten in het leven was de dood een moment van overgang in een nieuwe ‘levensfase’. Deze overgangen moesten gepaard gaan met de juiste rituelen, zoals de meeste andere belangrijke momenten in het dagelijks leven van de Grieken, om het succesvol te doen verlopen. Gebeurde dit niet of niet op de juiste manier, dan verliep de overgang niet succesvol, en bereikte men de volgende wereld niet. Een geest die Hades niet in kon zat vast tussen twee werelden, en had weinig keus dan te gaan dolen. 
Het zijn nu net die dolende geesten die om een bepaalde reden geen rust hebben kunnen vinden, die in Griekse mythen en spookverhalen een prominente rol spelen, en die door de Griekse maatschappij werden beschouwd als een potentiële bron van gevaar, iets engs dus. De wereld der levenden en de wereld der doden hoorde immers strikt gescheiden te blijven, en contact met de wereld waar men nog niet toe behoorde werd beschouwd als een gevaarlijke verontreiniging van de ziel en het lichaam, waar men zich verre van diende te houden. Contact met de geest van een dode, of deze nu was toegelaten tot Hades of niet, was wat dat betreft al gevaarlijk. Bovendien kon zo’n dolende ziel de wereld wel eens kenbaar maken hoe ontevreden hij of zij was met zijn of haar lot, door wraak te nemen voor het gedane onrecht. Als deze geesten zo eng en gevaarlijk waren in de ogen van de Klassieke Grieken, zou men inderdaad verwachten dat, hoewel de helden uit de verhalen vaak genoeg interactie hadden met deze geesten (dit zijn immers helden, die dingen konden die de gewone man over het algemeen niet kon), de ‘gewone man’ contact op alle mogelijke manieren zou proberen te voorkomen.
Hier keren we terug bij de neiging van de Oude Grieken (of misschien wel de mens in het algemeen) om zich tegen de orde der dingen te verzetten, de barrière tussen mens en god te willen slechten en de wereld naar zijn hand te willen zetten. De Oude Grieken probeerden over het algemeen door middel van offers en rituelen gewijd aan de goden de gunst van die goden voor zich te winnen, maar op het moment dat dit niet toereikend was zocht men nog wel eens toevlucht tot magie om de wereld naar de eigen hand te zetten. Hierbij werd een bovennatuurlijke macht door bepaalde rituelen en spreuken aan de magiër gebonden, die de macht vervolgens opdracht kon geven bepaalde gebeurtenissen teweeg te brengen. Men kan hierbij denken aan wonderlijke genezingen, liefdesspreuken maar ook aan vervloekingen. Meestal werden goden of machtige daimones als macht aangeroepen om de wil van de magiër te doen geschieden, maar (zo op het eerste gezicht) verrassend genoeg konden ook dolende zielen in worden geschakeld. Het is opvallend dat nu juist deze dolende zielen het meest worden aangeroepen in zogenaamde ‘magische papyri’ waar de spreuken in kwestie staan opgesteld. We vinden deze zielen vooral terug in vervloekingspreuken, die over het algemeen specifiek tegen een bepaald persoon zijn gericht. Als de oude Grieken zo bang waren het slachtoffer te worden van de wraak van gefrustreerde dolende zielen, waarom namen ze dan vervolgens contact op met diezelfde zielen om hen te overtuigen te helpen de wereld naar zijn hand te zetten?
Voordat we enig idee hebben wat de oude Grieken er toch toe zou zetten contact op te nemen met dat wat ze vreesden moeten we eerst duidelijker voor ogen hebben hoe de Grieken over de dood en de doden dachten. Daarom zal allereerst een beeld worden geschetst van het Griekse idee van de plaats van de dood en de onderwereld in de Griekse maatschappij, en de rituelen die moesten worden uitgevoerd om een goede reis naar het hiernamaals te garanderen. In het hoofdstuk daarna zal het Griekse concept van de ziel uitgebreid aan de orde komen, en vervolgens zal aandacht worden besteed aan de vraag hoe een ziel na de dood tot rust behoorde te komen, en wat er met de ziel gebeurde als het geen rust kon vinden in het hiernamaals. De status van deze vorm van contact met de doden en de rol van de professionele klasse van dodenbezweerders in de ontwikkeling en populariteit van dit gebruik zullen in het vraagstuk worden betrokken in het daarop volgende hoofdstuk. Tenslotte zullen ook de vervloekingtabletten waar dolende zielen werden aangeroepen zelf aan de orde komen, zal worden bekeken hoe deze vervloekingen werden uitgevoerd, en zal duidelijk worden welke rol de zielen zelf hebben in de vervloeking. Als duidelijk is wat de Grieken zoal wilden bereiken met het contact met de doden, kan men hopelijk conclusies trekken over het vraagstuk waarom dan juist de dolende zielen zo geschikt waren voor deze doeleinden. 

De cultus van de doden
Omgaan met de dood in Klassiek Griekenland
Een algemeen idee is dat de dood voor de oude Grieken over het algemeen een noodzakelijk deel van het leven was, deel van de orde van de kosmos. Men accepteerde zijn lot als een noodzakelijk kwaad, keek zeker niet uit naar het bestaan in hiernamaals, maar was er in principe ook niet bang voor. De dood werd heel lang ook beschouwd als een grauwe vorm van bestaan die voor iedereen hetzelfde was, ongeacht hoe goed of slecht het individu had geleefd.​[3]​ Dit idee heeft deel gehad aan de theorie dat voor de oude Grieken het lot van de overledenen zelf na de dood niet relevant was, en dat alleen de relatie van die doden tot de levende maatschappij waar zij tot behoorden ertoe deed.​[4]​ De overledene behoorde tot voor kort immers tot die levende wereld, had er zijn eigen plaats en eigen status in verschillende sociale structuren als de oikos en de polis zelf, en droeg zelf bij aan de status van die sociale structuren. Nu dat het individu was overleden viel er een gat in die sociale structuren, dat eerst moest worden gedicht voordat het normale leven kon doorgaan. De structuur moest opnieuw tot een samenhangend geheel worden verweven, waar de overledene geen deel meer van uitmaakte. Veel Griekse overgangsrituelen zouden op deze wijze zijn bedoeld om het individu te integreren in zijn of haar nieuwe plek in de sociale structuur, en ook de gestorvene zou zo worden geïntegreerd in zijn of haar nieuwe sociale structuur, die van de onderwereld. Aangezien het individu niet meer in deze wereld leefde zou men denken dat hij of zij ook geen deel meer uitmaakte van de sociale structuren in de levende wereld, maar indirect was dit nog steeds zo.​[5]​ De naam van de gestorvene, en de wijze en waardigheid van zijn of haar sterven droeg immers nog altijd bij aan de status van de oikos en de polis. Naar verloop van tijd nam de status van de overledene natuurlijk wel af omdat de persoon minder vers in ieders geheugen lag en de sociale structuren waar hij of zij toe behoorde inmiddels al lang weer goed functioneerde zonder hem of haar, maar het was dan ook de taak van de familie van de overledene om de herinnering levend te houden. 
Het was dan ook essentieel voor de familie van de overledene de juiste rituelen uit te voeren om een goede overgang van de ene wereld naar de andere te garanderen. Dit moest waardig gebeuren, om de geest van de overleden tevreden te stellen, maar ook om te zorgen dat de eer en status van de familie waartoe hij of zij behoorde hoog werd gehouden. Ook de manier waarop deze rituelen werden uitgevoerd kon namelijk bijdragen of afbreuk doen aan de status van de familie. Het is logisch dat rijke families dan ook kosten noch moeite spaarden om familieleden een waardevolle en eervolle begrafenis te schenken. Evenminst verrassend is het dat Solon in Athene aan het begin van de 6e eeuw enkele wetten uitvaardigde om te de begrafenisuitgaven aan banden te leggen, en de verhoudingen tussen begrafenissen uit verschillende klassen van de bevolking al te zeer scheef kwamen te liggen.​[6]​ Het gevolg was dat grootsheid en uitgaven bij begrafenissen in de loop der tijd minder belangrijk werden bij het bepalen van de status van een begrafenis. Gebruik omtrent de dood en de begrafenis was in klassiek Griekenland doorspekt met ritueel. Dit begon al zodra men het einde voelde naderen (voor zover de overledene die luxe had). De voorbereiding op de dood begon over het algemeen met een ritueel bad, om het lichaam en de ziel van verontreiniging te ontdoen, en klaar te maken voor de overgang naar de volgende wereld (met als praktische toepassing natuurlijk dat het lichaam schoon zou zijn op het moment dat het zou worden opgebaard).​[7]​ Dit zelfde gebruik is ook terug te vinden bij het rituele bad van de Griekse bruid voordat ze in het huwelijksbootje stapte, en daarmee de volgende fase van haar leven in ging. We hebben hier dus te maken met de eerste van een lange reeks overgangsrituelen op weg naar de onderwereld. Vervolgens werden eventuele jonge kinderen overgedragen aan de zorg van pleegouders waar nodig en werden de laatste zaken geregeld, waarna een gebed aan Hestia en aan Hades voor een veilige overtocht naar Hades plaatsvond. Na afscheid te hebben genomen van familie en vrienden kon het individu gerust heengaan, en begonnen voor de familie de rituelen voor de begrafenis.

De begrafenis
De begrafenis zelf kon worden ingedeeld in drie onderdelen. Opvallend en anders dan in de Christelijke cultuur is dat voor zover bekend er over het algemeen bij al deze rituelen geen priesters aanwezig waren, en dat hen zelfs werd verboden deel te nemen aan de begrafenisrituelen, omdat de dood werd gezien als een bron van verontreiniging. Hier zal later op worden teruggekomen.​[8]​ 
Als de overledene dit niet al voor zijn dood had gedaan, moest allereerst het lichaam na de dood door vrouwelijke familieleden worden gewassen en opgebaard op een bed, de prothesis.​[9]​ Het lichaam werd vervolgens gekleed op een voor de overledene waardige maar karakteristieke manier (waarschijnlijk in een overwegend wit gewaad), waarbij een bepaald soort doden speciaal al naar gelang de aard of het moment van de dood werden gekleed. Zo werden pas getrouwden in hun trouwgewaad opgebaard, en droegen soldaten hun hoplietenuniform. Een wijdverbreid gebruik was ook het plaatsen van een kroon op het hoofd van de overledene, en het plaatsen van oregano- en selderijtakken op het lichaam of boven het hoofd van de overledene. Dit ritueel deed dienst als eerste onderdeel van een overgang van de  ene maatschappij naar de volgende: het vertrek uit de sociale structuur waar de overledene tot dan toe had behoord. Tijdens deze prothesis hadden verwanten de mogelijkheid afscheid te nemen, en te rouwen om het heengaan van de overledene. 
Voor mannen en vrouwen nam deze rouw een verschillende vorm aan, parallel aan de culturele verwachtingen die men van leden van dat geslacht had. De uitingen van rouw bij de vrouw waren over het algemeen veel expressiever en emotioneler, wat impliceert dat men van de vrouw in de Griekse cultuur over het algemeen veel emotionelere en irrationelere reacties op situaties kon verwachten. Ook deze uitingen van rouw waren sterk geritualiseerd. Mannen en vrouwen hadden elk hun eigen gebaren van rouw, en een eigen klaagzang.​[10]​ Mannen hielden over het algemeen als teken van rouw de hand bij het hoofd, en sloegen ermee op het voorhoofd, terwijl het rouwgebaar van vrouwen veel emotioneler was. Op Griekse witte lekythoi staan vrouwen afgebeeld bij de lijkwade, terwijl ze de haren uit het hoofd trekken en huilen. De klaagzang van de man, de threnos, die ook door professionele klaagzangers (niet verrassend ook mannen) werd gezongen op deze begrafenissen, was een meer gecontroleerde en kalme klaagzang, en het werd geassocieerd met vooraf gecomponeerde liederen, terwijl de klaagzang van de vrouw, de goös, een zeer emotionele en spontane zang was, waarbij men de tekst en melodie improviseerde, waarschijnlijk binnen bepaalde rituele formules. De liederen die de vrouwen bij de goös zongen benadrukten zeer sterk het verdriet en de pijn van de nabestaanden, en beklagen de overledenen dat hij of zij hen heeft verlaten. Bovendien concentreerde de klaagzang zich ook op het onrecht dat de overledene is aangedaan door zijn dood, en kon door de sterke emoties zowel een uiting zijn van verdriet als woede en bitterheid. Het is dan ook niet verbazend dat deze goös kon veranderen in een roep om wraak.​[11]​ Niet alleen wraak van de levenden, maar ook van de doden zelf. Het is dan ook niet verrassend dat de goös een duidelijke band heeft met goēteia, een begrip dat niet qua letterlijke betekenis, maar ook qua inhoud veel te maken heeft met het beklagenswaardige lot van de doden. Hier zullen we in een later hoofdstuk uitgebreid op terugkomen.
Dit alles vond over het algemeen plaats in het huis of de tuin van de overledene, maar als er te weinig plaats was kon het ook in de open lucht. Een wet van Solon zou in vanaf 593 v.Chr. eeuw echter hebben vastgesteld dat dit binnenshuis zou moeten plaatsvinden.​[12]​ Hoewel sommige protheseis in de Homerische epen, zoals die van Patroklos vaak erg lang konden duren, nam de prothesis in de Klassieke oudheid nooit meer dan 24 uur in beslag, en vond plaats op de dag na overlijden. Het grote verschil tussen deze tijdspannen is opvallend, maar zegt waarschijnlijk meer over de epische status van de Homerische helden en de hoeveelheid eer die zij dienden te verdienen dan over het gebruik zelf. 
Na de prothesis moest het lichaam van het huis van de overledene naar de plaats van begrafenis worden gebracht. Dit gebeurde door middel van de ekphora, een optocht waarbij het lichaam, waarschijnlijk over het algemeen voortbewogen op een kar getrokken door paarden of door lijkdragers (klimakophoroi), gevolgd door een stoet van mannen en vrouwen, van familie, vrienden en andere leden van de polis, mogelijk muzikaal begeleid naar de laatst rustplaats van de gestorvene begeleid werd.​[13]​ Mogelijk begeleidde de gemeenschap de dode op deze wijze symbolisch naar de ingang van de onderwereld. Een wet van Solon stelde in 594 vast dat de ekphora moest plaatsvinden voor zonsopgang, op de dag na de prothesis. Deze regeling is waarschijnlijk in acht genomen om te voorkomen dat het rouwgezelschap teveel aandacht van omstanders trok, en daarmee een te grote verstoring van dagelijks leven zou vormen. Het was waarschijnlijk gebruikelijk om voor het gezelschap aan zijn optocht begon eerst een offer aan de doden of aan de goden van de onderwereld te doen, opdat zij de dode goed zouden ontvangen. 
Zodra het lichaam was aangekomen op de plaats van begrafenis kon het worden bijgezet. De wijze van bijzetten stond niet vast in archaïsch en klassiek Griekenland, en de populariteit van verschillende vormen veranderde bovendien in de loop der tijd continu. Inhumatie en crematie waren de populairste vormen van bijzetting. In de Homerische epen lijkt crematie bijvoorbeeld de enige wijze van bijzetten, en dit blijft de dominante wijze in de Archaïsche periode, maar in Klassiek Griekenland lijkt er weer geen voorkeur tussen de twee te bestaan. Er werd waarschijnlijk dus geen symbolische waarde aan het verschil tussen de twee gehecht, en het was waarschijnlijk meer een kwestie van mode en financiële mogelijkheden.​[14]​ Belangrijker is dat overledene over het algemeen buiten de bebouwde kom van de polis, vaak buiten de stadsmuren werden begraven, en dat er verscheidene wetten zijn gevonden die dit reguleren. Dit gebruik stoelde op het eerdergenoemde idee dat de doden en lijken verontreinigend effect hadden op de wereld der levende. Dit had niet zo zeer te maken met de fysieke effecten die het lichaam ondergaat na de dood, maar meer met het geloof dat de dode overgegaan was naar een andere wereld, die gescheiden was en moest blijven van deze wereld.​[15]​ De dode behoorde na de begrafenisrituelen niet meer tot deze maatschappij, en moest er dan ook van gescheiden blijven. 
Al naar gelang van de wijze van bijzetten werd het stoffelijk overschot (eventueel na het verbranden van het lichaam) in een sarcofaag (begraven) of een ostheotheek (crematie) geplaatst, en in het graf bijgezet. Met name vanaf de hellenistische tijd vindt men erg veel familiegraven, wat er ook weer op duidt dat waarschijnlijk ook in de dood de sociale structuur van de familie belangrijk moet zijn gebleven, en op zijn minst dat het uiterlijk van het familiegraf invloed had op de status van de levende familie waar het toe behoorde. Over de rituelen die deze laatste fase van de overgang naar de wereld van de doden vergezelden zijn we niet erg goed geïnformeerd. Waarschijnlijk werden er gebeden of hymnen uitgesproken, en mogelijk kon men de overledene met een toepasselijke voordracht verbaal eer bewijzen. De climax was echter werd het (bloed)offer en offermaaltijden die werden gebracht aan de doden in Hades, en aan de overledene zelf, waarbij kan worden gedacht aan fruitmanden, waterkruiken, lekythoi en offerdieren, en mogelijk ook in de vorm van gebruiksvoorwerpen die de overledene veel gebruikte. Deze offers werden in het graf of in een offergleuf naast het graf geplaatst (zie Appendix 3, Afbeelding 2), in sommige gevallen na eerst te zijn verbrand (als het ware gecremeerd: ongedaan gemaakt in dit leven zodat de overledene ze in het volgende leven kon gebruiken).​[16]​ Gedurende dit offer stonden de aanwezige mogelijk op een rij naast het graf, om om de beurt met een offer de laatste eer te bewijzen. 
Na dit ritueel waren het waarschijnlijk de mannen die de constructie van het graf afrondden, terwijl de vrouwen waarschijnlijk naar het huis van de overledene gingen, om daar het begrafenisbanket voor te bereiden. Dit banket werd gehouden door de familieleden van de overledene, waar de dode zelf volgens Grieks geloof aanwezig zou zijn als gastheer. Dit klinkt paradoxaal aangezien de overledene net zelf was begraven, dus eigenlijk op weg zou moeten zijn naar Hades, maar het geloof was immers dat er een periode was waar de geest van de dode tussen twee werelden zweefde. Bovendien behoorde hij zelfs in het graf nog tot op zekere hoogte tot de familie waar hij als levende ook deel van uitmaakte. Dit banket zou zijn bedoeld om de nabestaanden van de overledene weer met elkaar te herenigen, en het sociale netwerk weer aan elkaar te lijmen. Het is opvallend dat de overledene hierbij gastheer is, alsof hij zelf een soort afscheidsfeestje geeft, en de overlevenden op het hart drukt dat het leven ook zonder hem of haar doorgaat. Het bleef echter niet bij dit banket. Drie en negen dagen na de begrafenis werden er banketten voor de overledene georganiseerd (de zogenaamde trita en enata, waarbij het voedsel dat werd geprepareerd exclusief bedoeld was voor de doden. Zelf mochten de levenden het voedsel dat ze offerden niet eten, omdat men vreesde dat men onder invloed van de schimmenwereld zou komen, als men het voedsel bedoeld voor de doden zou nuttigen. Hier is duidelijk het idee te herkennen dat de wereld der levenden en doden een gescheiden waren en moesten blijven. Na dertig dagen werd er bovendien nog een offer gebracht, en met een laatste serie maandelijkse banketten, de kathedrai, werd het rouwen afgesloten en kon het normale leven worden opgepakt.​[17]​ Dit betekent echter niet dat de overledene vanaf dit moment vergeten was, en dat de staat van het graf geen invloed meer uitoefende op de status van de familie. In regelmatige maandelijkse en jaarlijkse intervallen werd er door familieleden respect aan de voorouders gebracht door de tombe te bezoeken en offers te brengen, en deze bezoekjes waren een belangrijke publieke taak van de familie, om de eer van het hele geslacht hoog te houden. Het is dan ook geen verassing dat de Grieken enkele festivals wijdden aan de voorouders. Zo waren de Genesia in het bijzonder gewijd aan de voorouders binnen de kring van de eigen oikos, werd een nacht lang tijdens de Nemesia (een festivals gewijd aan de godin Nemesis) respect aan de doden betuigd, en zouden de doden tijdens de Anthesteria een dag terugkeren naar het land van de levenden. Het graf was ook de plek waar familieleden advies en zelfs hulp aan de overleden verwanten konden vragen.​[18]​ De doden werden namelijk geacht hun nog levende verwanten bij te staan, dus was het belangrijk de doden met offers en giften tevreden te houden. Het graf was de aangewezen plaats voor deze interactie. Hieruit blijkt dat hoewel de twee werelden strikt gescheiden zouden zijn, het graf toch werd beschouwd als een soort medium tussen deze twee werelden, en bovendien blijkt er uit dat men de overtuiging had dat de overledene zich toch nog in de buurt van het graf moest bevinden om de boodschap te kunnen ontvangen, of op zijn minst een band met zijn graf zou moeten hebben. Deze kwestie wordt in het volgende hoofdstuk verder uitgediept. 
Zodra men afscheid had genomen van de overledene, en de begrafenisrituelen achter de rug waren, kon men niet zo maar het oude leven oppakken. Men had immers contact gehad en was in de directe nabijheid geweest van een dode, en was omdat de dood immers verontreinigend werkte een potentieel gevaar voor de rest van de maatschappij. Iemand die direct betrokken was geweest met een dode of een begrafenis werd tot hij of zij zichzelf ritueel had gereinigd uitgesloten van deelname aan tempeldiensten (en überhaupt van het bezoeken van een tempel of heiligdom) en andere publieke rituelen waar hij of zij anderen zou kunnen verontreinigen.​[19]​ Eerst moest men na de begrafenis reinigingsrituelen doorgaan, over het algemeen in de vorm van een bad. Ook moest het huis van de dode, immers ook verontreinigd, gereinigd worden. Volgens een inscriptie zou het huis met zeewater en een andere, ons onbekende substantie moeten worden gereinigd, waarna een offer aan de godin van de haard, Hestia moest worden gebracht. Na dit reinigingsritueel duurde het overigens nog twintig dagen voordat een naast familielid van de overledene weer een temenos mocht betreden.
Bij de beschrijving van de begrafenisrituelen is uitgegaan van de vooronderstelling dat de overledene in kwestie fysiek aanwezig was op zijn eigen begrafenis. Was het lichaam verloren gegaan of de persoon in kwestie al erg lang vermist, dan konden familieleden ook zonder het lichaam de rituelen uitvoeren waardoor een overgang naar het hiernamaals werd gegarandeerd. In dat geval werd het lichaam beschouwd als symbolisch aanwezig bij de plechtigheid, en werd er een lege kist begraven. Al was het lichaam niet aanwezig, toch kon het ritueel plaatsvinden waarbij het individu werd verwijderd uit de ene sociale structuur en werd geïntegreerd in de volgende, maar dit was problematisch zodra de vermiste persoon ineens terugkeerde, levend en wel. Hij behoorde intussen tot een andere wereld, dus was vervuilend en potentieel gevaarlijk voor inwoners van de polis. Op een dergelijk moment moest dit persoon eerst een omgekeerd overgangsritueel doorgaan om hem te reïntegreren in deze wereld. Als men zich de strikte scheiding tussen de twee werelden en de houding ten opzichte van de doden herinnert, is het niet meer dan logisch dat een dergelijke situatie in de Griekse maatschappij paradoxaal en problematisch was.

Uitzonderingen op de vele regels
In bovenstaand geval moet de situatie voor de Grieken vergelijkbaar zijn geweest met een dode die weer tot leven was gekomen, of een dolende geest. Als de begrafenisrituelen namelijk niet of niet goed werden uitgevoerd kon de ziel van een overledene gaan dolen, en de rest van de wereld zijn ongenoegen kenbaar maken. Ook deze geesten waren zeer verontreinigend en gevaarlijk voor zijn of haardirecte omgeving. In zulke gevallen moest de geest tot rust worden gemaand, door de reden van zijn onrust weg te nemen of aan zijn eisen te voldoen. In een later hoofdstuk meer hierover.
De moderne lezer zal het intussen zijn opgevallen dat er bij het begrafenisritueel in Klassiek Griekenland veel voor de westerling die Christelijke rituelen gewend is, herkenbare elementen voorkomen, maar zeker ook veel aspecten klinken ons vreemd of kil in de oren. Zo begroef of cremeerde men de overledene, nadat men een soort wake bij het lichaam had gehouden, en het lichaam vervolgens in een optocht naar de laatste rustplaats had gebracht. Deze wake, de begrafenisoptocht en de begrafenis zelf zijn in de Christelijke traditie wel bekend, en ook het banket van de nabestaanden is misschien vergelijkbaar met Westers gebruik om in het huis van de overledene of op een andere toepasselijke locatie nog even bij te praten, al wordt de geest van de dode daar niet geacht bij te zijn, zoals in de Griekse religie. Zelfs de regelmatige bezoekjes aan het graf om de dode eer te bewijzen en offers te brengen komen ons bekend voor (bloemen aan het graf). Toch komen de Griekse begrafenisrituelen ons westerlingen waarschijnlijk veel killer en gemaakter over. Een mooie begrafenis en een mooi graf lijkt voor ons meer een betoon van genegenheid en liefde voor de overledene dan een bron van status en eer voor de familie van de overledene, zoals in Klassiek Griekenland. Bovendien lijkt de Westerling het heengaan en de begrafenis in eerste instantie met veel oprechtere emoties van verdriet te beleven dan de Klassieke Griek dat deed. Dit beeld van een afstandelijke houding van de oude Grieken ten opzichte van de dood komt mogelijk voor een deel ook voort uit de manier waarop werd omgegaan met hen die ‘voor hun tijd’ of onder speciale omstandigheden sterven. Zij ontvingen in veel gevallen vaak zeer beperkte of aangepaste begrafenisrituelen, wat lijkt te duiden op beperkte aandacht voor of emotionele binding met deze mensen. Mensen die vroegtijdig overlijden worden in de westerse maatschappij juist beschouwd als de tragische gevallen, die juist veel emoties en verdriet oproepen. Als mensen die in de Griekse maatschappij op onnatuurlijke of voortijdige wijze overleden beperkte rituelen ontvingen, is dat dan kil en berekenend, of zit er meer achter dan wij me onze westerse ogen zien?
Als in Klassiek Griekenland bijvoorbeeld een kind overleed voor het een naam had gekregen in het daartoe bestemde ritueel (de amphidromia), wat plaatsvond tussen de vijfde en tiende dag na geboorte, en waarmee het kind officieel werd ingewijd in de Griekse maatschappij, ontving het gebruikelijk maar zeer beperkte begrafenisrituelen. De ouders van het kind hadden door de hoge kindersterfte in die periode namelijk ingecalculeerd dat er een zeer aanzienlijke kans was dat hun kind mogelijk al zeer vroeg zou sterven, en hadden nog weinig energie en emoties in het kind geïnvesteerd. Daarnaast geloofde men dat de ziel van het kind nog nauwelijks was losgekomen van de wereld waar het vandaan kwam, en kon het daar dus ook zonder moeite weer terugkeren.​[20]​ Hiervoor waren geen overgangsrituelen nodig. Pas als het kind het eerste levensjaar was gepasseerd, begonnen de ouders zich er aan te hechten, en riep het overlijden van zo´n kind waarschijnlijk een veel heftigere emotionele reactie op. Deze kinderen ontvingen uitgebreidere begrafenisrituelen, maar de uitgaven aan deze rituelen bleven bij jonge kinderen vaak zeer beperkt. Zo werden kinderen over het algemeen in potten of begraven in plaats van gecremeerd, aangezien dit goedkoper was. 
Voor de oude Grieken was het idee dat het individu de volledige levenscyclus niet had kunnen voltooien het meest dramatische aan het overlijden van jonge naasten. In een maatschappij waar het leven en de maatschappij zelf het hoogst in het vaandel staan is het niet verrassend dat het belangrijk was dat een individu alle fasen van het leven kon doorlopen, en er bestond dan ook een grote variatie aan overgangsrituelen die dit moesten garanderen. Zij die voor of net voor een dergelijk ritueel kwamen te overlijden hadden geen volwaardige rol in de Griekse maatschappij kunnen vervullen, en werden om dit dramatische feit op een bijzondere manier herdacht. Op het graf van hen die in de leeftijd van of net voor hun bruiloft kwamen te overleven werden bijvoorbeeld loutrophoroi geplaatst, zogenaamde bruiloftskruiken, om daarmee de bitterheid van het lot nog eens te onderstrepen. Criminelen als moordenaars (die het voltooien van de levenscyclus immers opzettelijk had voorkomen) en landverraders (een gevaar voor alle andere leden van de samenleving) werden daarentegen als straf voor hun daden juist begrafenisrituelen ontzegd. De lichamen van deze personen werden buiten de stadsgrenzen ‘verbannen’ om daar te worden aangevreten door aaseters, of werden in een grote put (barathron) gegooid, samen met karkassen van collega-moordenaars, zelfmoordenaars en verraders.​[21]​ Deze criminelen zouden door het ontbreken van overgangsrituelen de onderwereld nooit bereiken (mogelijk was dit overigens juist precies de bedoeling, om te voorkomen dat dergelijke individuen de maatschappij der doden eveneens zouden corrumperen), en wat de gevolgen daarvan konden zijn zal in een later hoofdstuk aan de orde komen. 
 Opvallend genoeg zijn er ook voorbeelden van positieve uitzonderingen op de regel te vinden in de Griekse cultuur. Helden, stervelingen wier eer, invloed van hun daden of de omstandigheden van hun dood zo tot de verbeelding spraken dat hun geest na de dood werd beschouwd als bovennatuurlijke kracht, een daimon. (dit is een algemene Griekse term voor een ‘hogere geest’. Dit kan zowel een god als een ziel van een dode betekenen, en heeft hier dus nog niet de latere negatieve, Christelijke bijklank), ontvingen bijvoorbeeld alleen de voorbereidende begrafenisriten (het wassen en kleden van het lichaam), er vond geen publieke begrafenis plaats op een publieke begraafplaats, en de plaatsen waar de heroi werd begraven, werden nauwlettend geheim gehouden, om te voorkomen dat zij geest door wanhopige Grieken werd opgeroepen.​[22]​ Hier was dus geen sprake van een publieke begrafenis met veel franje. Zij die met de bliksem werden getroffen (diobletoi) ontvingen zelfs vaak helemaal geen begrafenisrituelen, en werden vaak juist op de plaats waar zij waren getroffen achtergelaten. Deze individuen zouden namelijk door Zeus zelf zijn uitverkoren. De lichamen van de slachtoffers van een blikseminslag werden beschouwd als heilig en onvervuilbaar, en het begraven van deze lichamen was niet alleen onnodig, maar zelfs onwenselijk voor de maatschappij, die zich gezegend voelde door dit gebaar van de oppergod. 
Deze positieve uitzonderingen op de regels aangaande het ontvangen van begrafenisrituelen zijn misschien minder direct aan de orde bij de huidige vraagstelling, maar helpen net als de negatieve uitzonderingen aan te tonen dat begrafenisritueel was gericht op het mogelijk maken van een succesvolle overgang van de normale overledene naar de onderwereld. Zij die deze rituelen niet ontvingen bevonden zich in positieve of negatieve zin buiten de ‘normale’ maatschappij, en voor deze personen was een overgang naar de onderwereld maatschappelijk niet wenselijk of onnodig, omdat zij daar als ‘abnormale’ zielen niet terecht hoorden te komen. Dit impliceert in elk geval een zekere interesse in het lot van de zielen na de dood, aangezien de eer en status van de polis of de familie niet gebaat zou zijn geweest bij een uitzondering op de publieke begrafenisriten, in het geval van de positieve uitzonderingen. Als de nadruk volledig op de eer van de levende nabestaanden zou hebben gelegen, zou men juist denken dat de begrafenis van een persoon met de status van een heros of een diobletos een zeer uitgebreide publieke uitvaart zou ontvangen, ter meerdere eer en glorie van de polis, temeer aangezien de dood van een dergelijk persoon in de gemeenschap waarschijnlijk een heftige reactie opriep. Het feit dat bij het toekennen van begrafenisriten dus rekening werd gehouden met de doodsoorzaak en de aard van de ziel, impliceert dat er naast met de status van de nabestaanden, ook rekening moest worden gehouden met het lot van de ziel zelf. Een gedwongen overgang naar de ‘gewone’ onderwereld, terwijl de ziel eigenlijk een ander lot was beschoren zullen de nabestaanden immers niet op hun geweten gehad willen hebben. Over dit mogelijke ‘andere’ lot komen we in het volgende hoofdstuk te spreken.

De gedachte dat de oude Grieken het overlijden van iemand waar ze aan gehecht waren zo emotieloos en kil beleefden zoals soms uit de rituelen lijkt, of dat ze bij deze rituelen enkel aan de eer van het levende nageslacht dachten, zoals en Morris en Davies impliceren kan eigenlijk überhaupt niet serieus genomen worden, aangezien het hier een cultureel bepaald vooroordeel betreft. Elke cultuur rouwt op een eigen manier om verloren naasten, en de manier van rouwen in de ene cultuur is niet beter of oprechter dan die van een andere, al komt dat misschien zo op de westerling over omdat de gedragsnorm anders is. Weliswaar hield had men inderdaad rekening te houden met hogere sterfte, vooral bij jonge kinderen, en kwam het wegvallen van naasten waarschijnlijk vaker voor, dit wil zeker niet zeggen dat men zo afgestompt was door de nabijheid van de dood dat er geen oprechte gevoelens van verdriet meer werden gevoeld als een naaste overleed. Ook nam rouwen om het heengaan door familieleden en nabestaanden wel sterk geritualiseerde vormen aan, onder andere in de vorm van de goös, maar deze geritualiseerde vormen en andere regels omtrent de begrafenis werden mogelijk juist gehandhaafd om buitensporige emotionele publieke uitingen van verdriet (onder andere gedurende de ekphora door de straten van de stad) aan banden te leggen (al zou hierbij weer kunnen worden aangevoerd dat ook deze uiting van emotie al geritualiseerd was om zoveel mogelijk aandacht naar de publieke begrafenis van de betreffende familie te trekken, te bevordering van de eer en status van deze familie. Dit lijkt echter wel een erg cynische visie). De Klassieke Grieken bleven ook maar mensen, die op het wegvallen van belangrijke elementen van hun leven nu eenmaal emotioneel reageren. Welke vorm het uiten van die emotie aanneemt verschilt per cultuur, en geen cultuur kan objectief beweren dat de manier van rouwen van een andere cultuur minderwaardig of minder oprecht is.
Tot zover is er vooral een beeld geschetst waarbij de sociale structuren van de levende maatschappij centraal stonden, en waarbij het lot van de overledene na de dood er niet toe leek te doen, zolang deze overledene de eer van de familie maar hoog hield. Het is dan ook niet verrassend dat voor historici als Ian Morris en Jon Davies het Homerische idee dat het hiernamaals beschouwd werd door de Grieken als een grauwe wereld, waar voor alle doden het leven hetzelfde is heel logisch lijkt. In hun ogen was het voor de Grieken niet van belang. Volgens Sarah Iles Johnston traden er in het beeld van de grauwe wereld waar ieders lot hetzelfde is, hoe men ook heeft geleefd, in de periode van 800 tot 300 voor Christus belangrijke veranderingen op, die relevant zijn geweest voor de emoties van de Grieken betreffende de dood en de doden. Ook verandering in het Griekse concept van de ziel is hierbij van groot belang, en dit zal dan ook uitgebreid aan de orde komen in het volgende hoofdstuk.


De ziel en zijn omzwervingen

Het Westerse concept van de ‘ziel’
Voor wij ons kunnen richten op het Griekse concept van de ´´ziel´´ moet eerst een vooroordeel met betrekking tot de term ´´ziel´´ op zich uit de wereld worden geholpen. Het is namelijk een grote misvatting dat ons Westerse concept van de menselijke ziel van toepassing zou zijn op vergelijkbare culturele concepten in andere culturen. Met het grootste gemak geven ´´wij´´ Westerse culturele antropologen, sociologen en historici een Indiaans inheems of Klassiek Grieks idee dezelfde benaming als ons eigen principe van het ´´spirituele wezen´´ van de mens. Hiermee drukken we onvermijdelijk onze eigen cultureel bepaalde stempel op al die andere culturen die wij zo objectief willen bestuderen. Door bij het beschrijven van het concept van de zogenaamde ´´ziel´´ in andere culturen onze eigen terminologie toe te passen, wordt bij de lezer al meteen een verwachtingspatroon geschapen, waarbij men aanneemt dat deze culturen een zelfde eenduidend concept hanteren van het menselijke spirituele innerlijk als de westerse cultuur. Verdere studie naar het Archaïsch Griekse en Klassiek Griekse concept van de ´´ziel´´ zal echter uitwijzen dat deze vergelijking vaak niet opgaat.
Laten we allereerst een beeld van de betekenis van ons ‘eigen’ concept van ‘ziel’ proberen te krijgen, voordat we dit gaan vergelijken met het Oude Griekse idee. Om te ontdekken wat de gemiddelde moderne mens onder een ‘ziel’ verstaat, kan het in dit korte bestek voldoen om het woordenboek open te slaan. Dit zou de gemiddelde moderne mens immers ook doen om te ontdekken wat de moderne betekenis van een dergelijke term inhoudt. Een woordenboek wordt bovendien zo vaak herzien om veranderende grammatica en betekenisgeving weer te geven dat een moderne druk goed inzicht kan geven in moderne culturele concepten. De ‘Dikke Van Dale’ definieert de ziel als volgt: 1) Het wezen van het niet-stoffelijke van de mens (Nota Bene: men lijkt hiermee op het spirituele aspect van de mens te doelen); 2) het menselijk individu (N.B.: De ziel wordt dus geïdentificeerd met het complete individu van de mens); 3) De voornaamste werkende kracht in iets (N.B.: De essentie, bron van kracht); 4) het inwendige van bepaalde voorwerpen (N.B.: dit lijkt vanuit het huidige oogpunt te impliceren dat alles een essentie, een ziel heeft). Hier worden eigenlijk vier verschillende betekenissen gegeven die allen een (iets) andere betekenis hebben. De ziel wordt beschouwd als essentie of kern, maar ook als het spirituele, niet-stoffelijke aspect van het individu (de mens), maar ook geïdentificeerd met het individu zelf. Deze beschrijvingen spreken elkaar niet tegen, aangezien het voor ons niet ondenkbaar is dat als de ziel de kern/essentie van het menselijk wezen en het spirituele aspect van het individu is, dit aspect psychologische eigenschappen bevat. Hoe vaak wordt men immers niet geadviseerd het eigen hart (immers de fysieke kern van de mens, in de Westerse cultuur sterk in verband gebracht met de ziel), en dus de ziel te volgen bij het nemen van belangrijke beslissingen? De gedachte dat deze ziel ‘gelijk’ is aan het menselijk individu zelf is dan slechts de volgende stap. In dit westerse beeld van de ziel worden psychologische (het karakter, idealen en passies als bepaald door de ziel) en eschatologische (de ziel als essentie van het individu, als bron van individuele kracht) elementen moeiteloos met elkaar verenigd tot een beeld van een pure vorm van bestaan, een soort hoger ideaal. 
Zoals het bovenstaande mogelijk al deed vermoeden stamt het eerste gedeelte van enkele van de bovenstaande woorden, het woord psyche, uit het Grieks, en wordt dit woord binnen onze eigen culturele context vaak simpelweg vertaald als ‘ziel’ of, in het geval van het laatste voorbeeld, als ‘geest’. Het westerse gebruik van de termen psycholoog en psychotherapeut is in dit geval opvallend, omdat het niet alleen impliceert dat professionals die deze beroepen beoefenen zich met het beïnvloeden of ‘genezen’ van de geest zouden bezighouden, maar ook dat het woord psyche in bovenstaande termen gelijk kan worden gesteld met het woord ziel: dat het oude Griekse concept van de psyche dus vergelijkbaar is met ons westerse concept van de ziel. Hier moet men echter zeer voorzichtig mee zijn, omdat er eigenlijk geen eenzijdig concept van een ‘ziel’ bestond in het oude Griekenland. Wat wij verstaan onder een ziel was bij de Grieken geen geheel, maar een aantal losstaande aspecten van het menselijk wezen, elk met een eigen plaats en functie. 
De historicus Jan Bremmer, een autoriteit op het gebied van het Griekse concept van de ziel, maakt gebruikt van de antropologische analyse van Ernst Arbman, die hiermee het concept van de ziel in een model trachtte te vatten, maar past dit model op een dergelijke manier aan aan de Griekse mentaliteit, dat het eigenlijk niet meer op deze cultuur van toepassing is, en dat zelfs kan worden gezegd dat de gehele theorie van Arbman als het algemene antropologische model niet meer van toepassing is.​[23]​ Bremmer maakt net als Arbman in zijn model wel het onderscheid tussen zogenaamde ‘aspecten van de ziel’ die een sterke band hadden met wat het lichaam voelde of deed, en aspecten die meer moeten worden geassocieerd met de persoonlijkheid van, en het individu zelf (voor het gemak de ‘vrije ziel’ te noemen), maar deze aspecten blijken veel complexer en minder strikt te scheiden dan Arbman doet suggereren, en in later tijd lijken sommige van deze aspecten zelfs met elkaar te versmelten of door elkaar te gaan lopen. Om toch een zo duidelijk mogelijk beeld te krijgen van het complexe Griekse concept van wat wij ziel noemen, zal in de komende paragrafen toch dit onderscheid gehandhaafd blijven.
 
Fysieke organen of aspecten van de ‘Griekse ziel’?
Bremmer herkent meerdere krachten of essenties die eigenschappen bezaten die overeenkomen met aspecten van het westerse concept van de ziel, maar die zich volgens de Griekse gedachte op vaste (anatomisch belangrijke) plaatsen in het lichaam zouden bevinden, en vaak werden geassocieerd met bepaalde fysieke organen. Het lijkt in dit geval onlogisch Arbmans model te blijven volgen, omdat de Grieken deze krachten niet zo zeer zullen hebben beschouwd als aspecten van een ziel, maar eerder simpelweg als organen die verantwoordelijk waren voor bepaalde innerlijke krachten die het individu tot iets motiveren of een bepaalde emotie teweegbrengen. Als de moderne mens gelooft dat de hersenen gedachten, en in combinatie met andere organen emoties voortbrengen, waarom zouden de oude Grieken dan immers niet kunnen hebben geloofd dat daar andere (mogelijk metafysische) krachten in het lichaam verantwoordelijk voor waren?
Het ‘spirituele orgaan’ wat misschien nog wel het meest wordt genoemd in Homerische epen is de thymos. De thymos was zoals andere organen van zijn soort alleen actief wanneer het individu bij bewustzijn was, en was de bron van hoop, innerlijke motivatie en bovenal van emoties, van plezier tot verdriet, en van woede tot angst.​[24]​ Het zou zich in de borst bevinden, met name de longen en het middenrif werden veel met de thymos geassocieerd, hoewel enkele bronnen de thymos soms ook in de ledematen plaatsen, als specifiek die ledematen van belang zijn. Het orgaan zou op zijn plaats blijven zo lang het individu bij bewustzijn was, maar zodra het individu buiten bewustzijn raakte kon de thymos het lichaam verlaten, om pas weer terug te keren op het moment dat men het individu weer bij bewustzijn kwam. Wanneer een Homerische held sterft, wordt in de Homerische epen in veel gevallen beschreven dat de thymos uit zijn lichaam wegvliegt. Hieruit kunnen we in elk geval opmaken dat de thymos na de dood het lichaam verlaat om nooit meer terug te keren, maar er is geen enkele aanwijzing in de literatuur dat de thymos na het lichaam te hebben verlaten naar Hades afdaalde.​[25]​ Sterker nog, het orgaan verdwijnt compleet uit beeld, waarmee we toch mogen aannemen dat de thymos niet werd geïdentificeerd met het individu zelf, maar eerder zal zijn gezien als een drijvende kracht in het levende lichaam.
Ook de menos was geen fysiek orgaan, maar een soort energie of kracht die het lichaam aanzette tot het bereiken van een specifiek doel. Het is de energie die het individu kracht of moed gaf om gevaar of moeilijke tijden te doorstaan. Naast kracht kon de term ook de furie of heldenmoed van de krijger op het slagveld aanduiden. Ook de menos bevond zich over het algemeen in de borst, volgens veel bronnen in de longen, en kon zelfs deel van de thymos zijn, of de motor die de thymos aandreef. De menos bleef in het lichaam tot het individu overleed, waarna het net als de thymos het lichaam verliet en spoorloos verdween.
De noos had een meer intellectuele functie, en stelde eigenlijk voornamelijk iets dergelijks voor als de rationele geest of gedachtegang zelf.​[26]​ Soms had de term ook een minder intellectuele betekenis, in de zin van de rationele vastberadenheid de eigen missie te voltooien. De noos zou net als de twee hierboven besproken ´´krachten´´ in de borst huizen, maar werd in tegenstelling tot de andere twee echter niet geassocieerd met een specifiek fysiek orgaan. Er valt daarentegen mogelijk wel wat te zeggen over een verband tussen de noos en het bloed. Hier zal later op worden teruggekomen. De noos kon niet worden verwijderd of vernietigd, hoewel het na de dood buiten werking trad, en hoewel het uit het zicht verdwijnt wordt er nergens melding gemaakt van het vervliegen van dit orgaan uit het lichaam. 
Naast de thymos, de menos en de noos kunnen ook een aantal fysieke organen in Archaïsch Griekenland zijn geassocieerd met ons concept van de ziel, en diens eigenschappen. Zo was de phrenes (waarschijnlijk de longen of het middenrif) de locatie waar gevoelens ontstonden, en bevonden de thymos en de menos zich mogelijk in dit orgaan. De prapides, eveneens geassocieerd met de longen, werden gezien als de bron van intelligentie, de cholos, of gal(blaas) bracht gevoelens van wraak en rechtvaardigheidsgevoel teweeg, en de kardia, het hart dat in de Westerse ideeënwereld beschouwd wordt als de zetel van de ziel, zou gevoelens van passie, verlangen en hoop veroorzaken, en gedachte die ons westerlingen overigens ook niet vreemd is.​[27]​
	
De psyche
De ‘levensziel’ is een veel minder prominent concept in de Griekse mentaliteit. Het Griekse woord wat het meest met dit concept wordt geïdentificeerd is aion, wat werd gezien als de levenskracht, een ongedefinieerde energie of aanwezigheid waar het lichaam niet zonder kon overleven. De aion wordt in de Homerische epen alleen genoemd in verband met het moment van de dood of de dood zelf, als de aion het lichaam verlaat of het lichaam is ontdaan van de aion.​[28]​ Aion wordt dan ook vaak geassocieerd met de adem zelf, net als de nog nader te behandelen psyche, en bovendien ook met de psyche zelf. Ook de psyche was essentieel voor het overleven van het lichaam, zoals nog duidelijk zal worden, en werd geassocieerd met het individu zelf. Het is dan ook niet verassend dat deze twee concepten, samen met enkele spirituele organen volgens veel historici in de loop der eeuwen zijn versmolten tot een relatief verenigd complex van de ziel.
De vrije ziel is voor dit onderwerp van centraal belang, en is in de Klassieke periode ook de kern van het verenigde concept van de ziel gaan vormen. In de Homerische literatuur kan de term psyche zonder veel moeite worden geassocieerd met Arbman´s concept van de vrije ziel. Omdat de verschillende aspecten van het concept van de ziel in de Griekse wereld echter regelmatig door elkaar lopen, en in later tijd gaan versmelten zal voor het vervolg van dit essay de term psyche en diens betekenis in zijn ‘Griekse’ waarde worden gelaten, om verdere verwarring te voorkomen en het woord zo min mogelijk een westerse stempel op te drukken. Nadat de betekenis van het concept uitgebreid aan de orde is gekomen zal in het vervolg dus alleen de term psyche worden gebruikt, in de hoop dat de inhoud van het woord intussen duidelijk genoeg is. Het woord psyche wordt over het algemeen in verband gebracht met het Griekse woord voor ademen: psychō. Hier is de associatie van het concept ‘vrije ziel’ met de adem overduidelijk. Aristoteles noemt in zijn Historia Animalium dat het woord psyche in de Klassieke periode ook vlinder betekende​[29]​, maar of de Griekse vrije ziel nu is vernoemd naar de vlinder door de manier waarop zielen zich (voort)bewogen of omgekeerd is niet duidelijk. Wel impliceert Bremmer dat de vlinder al in de Minoïsche periode in verband met de doden werd gebracht.​[30]​  
Zoals al is beschreven werd de Griekse vrije ziel, de psyche geacht inactief te zijn zolang het individu bij bewustzijn was. De elementen van de lichaamsziel veroorzaakten of beïnvloedden immers de gedachten, emoties en impulsen van het individu, en daarmee zijn of haar acties bij bewustzijn. Hiermee lijkt de psyche tijdens de wakkere staat van het lichaam overbodig, omdat het immers niets lijkt te doen. Toch had het individu deze vrije ziel nodig om te overleven, of het zich nu in het lichaam bevond of niet. Omgekeerd kon een psyche ook niet zonder het lichaam, en zou het zoals later zal blijken tussen twee werelden blijven hangen als het lichaam zonder begrafenisriten verloren zou gaan. Dit concept van de band tussen lichaam en ziel vinden we in onze westerse cultuur ook terug, al zal later blijken dat deze band zich bij de oude Grieken ook na de dood voortzette. Hieruit kunnen we opmaken dat omdat deze band tussen lichaam en ziel eeuwig was, en de twee niet zonder elkaar konden, de psyche inderdaad kan worden geassocieerd met het volledige individu zelf. De implicaties van een dergelijke realisatie zullen later in dit hoofdstuk blijken. 
Zodra het individu het bewustzijn kwijtraakte, bijvoorbeeld als de persoon sliep, in trance was, in coma raakte of zelfs dood was, werd de psyche actief en nam het ´´het individu over´´. In passieve staat zou de psyche zich in het hoofd bevinden, en deze locatie werd in de Homerische traditie zo zeer met de ziel geassocieerd dat de functies van het woord psyche en het woord voor hoofd in de regels van de gedichten nogal eens door elkaar werden gebruikt.​[31]​ In actieve staat bleef de psyche in tegenstelling tot de meeste fysiek gebonden ziel-organen niet op zijn plaats, en was het niet gebonden aan zijn locatie in het lichaam maar verliet het het lichaam. Homeros beschrijft hoe de psyche het lichaam kon verlaten door de mond (ook hier is de associatie met de adem overduidelijk), de borst of in het geval van de dood door de dodelijke wond zelf.​[32]​ Zowel in een trance als in dromen of een comateuze toestand had de psyche volledige vrijheid buiten het lichaam, en kon het gaan en staan waar het lot het leidde, zonder daarmee de eeuwige band met het lichaam te verliezen. Zodra het individu weer bij bewustzijn kwam moest de psyche dan ook onvermijdelijk weer terug in het lichaam zijn. De vraag is dan natuurlijk wat nu wat veroorzaakte: werd de ziel terug naar het lichaam geroepen, zodat het bij bewustzijn kon komen, of zorgde de terugkeer van de psyche in het lichaam ervoor dat het individu weer ontwaakte? Een interessante kwestie, maar veel te hypothetisch om in dit korte bestek te kunnen bepalen. 
Aangezien de psyche in tegenstelling tot het lichaam waar het mee was verbonden zelf geen fysieke organen bezat als het zich buiten het lichaam bevond, zou men verwachten dat de psyche buiten het lichaam zelf zich ook in een soort halfbewuste toestand bevond omdat het immers niets zou kunnen waarnemen, maar niets is minder waar. Het was zich volgens de Griekse ideeën namelijk bewust van alles wat er om zich heen gebeurde. Door de band met het lichaam kon de ziel waarschijnlijk toch op de een of andere manier gebruik maken van dezelfde zintuigen als het lichaam, waardoor het de wereld om zich heen waarnam, hoe ver het zich ook van het lichaam bevond. In een droom ziet men immers ook wat er om zich heen gebeurt. Door de goddelijke aard en de metafysische vrijheid van de psyche bezat het zelfs een soort hoger bewustzijn, en nam het dingen waar die het lichaam in al zijn sterfelijke tekortkomingen niet kon oppikken.​[33]​ Dit verklaart niet alleen de manier waarop het individu dromen zou beleven, maar werpt ook enig licht op de vele verhalen (niet alleen van Griekse oorsprong) waarin gewone stervelingen in dromen of in een trance fragmenten van de toekomst hebben gezien. 
Niet alleen kon de psyche de buitenwereld waarnemen, er zijn ook vele Klassieke bronnen die berichten hoe de psyche van een levende of overleden sterveling los van het lichaam waarneembaar was voor omstanders.​[34]​ Of dit voor alle psychai gold is niet duidelijk, het kan immers ook zijn dat de psyche alleen zichtbaar was als het dat wilde. Belangrijk is in dit geval de realisatie dat als de buitenwereld de psyche kan waarnemen, deze dus ook invloed kan uitoefenen op de wereld die het waarneemt. Op deze wijze kon de vrije ziel terwijl het individu zelf buiten bewustzijn was zelf communiceren met, en boodschappen overbrengen aan de buitenwereld. Zij die hun psyche goed onder controle hadden, konden met het bovennatuurlijke inzicht van hun psyche ver van hun lichaam aan het volk verschijnen en hun visie op de toekomst prediken, of belangrijke boodschappen overbrengen. Zo zwierf volgens Apollonius de psyche van Hermotimos van Clazomenae jaren rond, terwijl het gebeurtenissen als overstromingen en droogtes voorspelde, terwijl zijn stijve lichaam in een trance lag.​[35]​ Ook dagdromen kan men op deze manier beschouwen als het wegdwalen van de vrije ziel naar andere plaatsen, zodra de gedachtegang zelf afdwaalt naar verre oorden. Het individu is weliswaar min of meer bij bewustzijn, maar dit bewustzijn houdt zich niet bezig met het hier en nu.​[36]​ De vraag is misschien wel of het nu de noos zelf was (het verstand) die ging zwerven, wat niet mogelijk zou moeten zijn, omdat het immers altijd gebonden was aan het lichaam, of de psyche, of dat de twee in dit geval min of meer samenwerkten. De psyche van een slapend individu kon op vergelijkbare wijze ver van het lichaam treden om daar heel eigen avonturen te beleven, bij ons beter bekend als dromen. In tegenstelling tot wat wij westerlingen over het algemeen geloven waren de oude Grieken ervan overtuigd dat de psyche echt op de plekken in de droom was geweest, en dat het echt had beleefd wat zich in die droom had voorgedaan.​[37]​ Dat dromen soms minder realistisch of zelfs surrealistisch zijn hoefde hier geen belemmering te zijn, want de psyche had immers een veel grotere bewegingsvrijheid dan het lichaam van het individu, en met zijn bovennatuurlijk bewustzijn kon de psyche de realiteit heel anders, en veel multidimensioneler waarnemen dan het lichaam dat deed.
Zodra men zich dit voorstelt, zal meteen de vraag rijzen hoe groot de vrijheid van de psyche dan wel was, en wat dan precies wel en niet tot de mogelijkheden behoorde. Eerder werd al beschreven hoe de psyche van het individu in trance of in dromende staat kon verschijnen aan de buitenwereld om ermee te communiceren. Of de psyche een stem bezat waarmee het zijn informatie verbaal kon overbrengen is niet duidelijk, maar aangezien het geen beschikking had over stembanden klinkt dat ons waarschijnlijk onlogisch in de oren. Nu hoeft dit absoluut niet te betekenen dat de Grieken net zo redeneerden, maar mogelijk bestond het idee dat de psyche de informatie op een andere wijze overbracht, zij het door alleen al aanwezig te zijn, of via een soort van telepathie. We zullen het mogelijk nooit weten, maar belangrijk is dat de psyche blijkbaar een mogelijkheid had om zijn boodschap over te brengen op de buitenwereld. 
Er zijn echter nog meer vragen over de mogelijkheden van de vrije ziel te bedenken. Hoe verplaatste de psyche zich bijvoorbeeld? De vrije ziel was immers niet gebonden aan een fysieke, belemmerende vorm, en zijn acties werden niet bepaald of beperkt door het bewegen van fysieke ledematen, maar door de noodzaak ergens te zijn, door de band van de psyche met de locatie en, onder invloed van de eenwording van het concept van de ziel ook door de gedachte aan die locatie. Het lijkt dan logisch dat de reis naar de betreffende locatie ook zeer snel verliep, of misschien zelfs dat het verplaatsen ogenblikkelijk werd voltooid, bij wijze van teleportatie (het zichzelf verplaatsen met de kracht van de geest). Dit verschijnsel, waar het lichaam zich op en plek bevindt, en de ziel heel ergens anders wordt bilocatie genoemd. Naast snel van de ene plaats naar de andere reizen, lijkt de psyche bovendien tot veel meer bovennatuurlijke manier van voortbewegen in staat. In dromen waar het individu vliegt, pijlsnel loopt of hoger springt, dankt de persoon dit immers aan de bewegingsvrijheid van de vrije ziel. Uit veel teksten van over de hele wereld blijkt daarnaast dat men geloofde dat de ziel zichzelf ook kon manifesteren in de vorm van een dier, dus behoorde gedaanteverwisseling blijkbaar ook tot de mogelijkheid. Plinius beschrijft bijvoorbeeld hoe de ziel van ene Aristeas het lichaam via zijn mond verliet in de vorm van een raaf.​[38]​
Men droomt echter ook over eigenhandig verrichte heldendaden en onmogelijke fysieke prestaties, van het op fabuleuze wijze winnen van een zwaar gevecht tot het redden van de prinses in nood en de liefde die daarna opbloeit. Dit lijkt de gedachte tegen te spreken, dat de psyche een etherisch, ontastbaar wezen is, dat weliswaar het evenbeeld is van het individu, maar geen fysieke vorm heeft om de buitenwereld mee aan te raken. Nu valt er iets te zeggen voor het idee dat deze dromen een symbolische weergave zijn van wat de psyche meemaakt, maar als de psyche deze avonturen zo ervaart, waar staan die dromen dan symbool voor? Kan de psyche deze dingen in zijn etherische staat nu wel uitvoeren, of alleen in de eigen fantasie (waar dromen en fantasie juist ervaringen van de psyche zouden moeten zijn)? Stel dat voor de psyche in dromende staat deze dingen (of tot op zekere hoogte) tot de mogelijkheden behoorden, in hoeverre is dat dan ook het geval bij de psyche na de dood?

Aan de overzijde van de Styx

De psyche na de dood
Het lijkt een goed moment om de ontwikkeling van de psyche na de dood eens onder de loep te nemen. Zoals al werd opgemerkt verliet de psyche het lichaam als het buiten bewustzijn raakte, om weer terug te keren zodra het lichaam weer bij bewustzijn kwam. Maar wat nu als het lichaam niet meer bij bewustzijn kwam, om de doodsimpele reden dat het niet meer leefde? De ziel was verbonden aan het lichaam, dat niet zonder de ziel kon overleven, mar wat nu als het lichaam er niet meer was? We hebben al kunnen lezen hoe een psyche die terugkeerde en geen levend lichaam kon vinden om in terug te keren bleef ronddolen in de buurt van het lijk. Vergelijkbare situaties waar de psyche ging ronddolen, komen later in dit hoofdstuk uitgebreid aan de orde. Over het algemeen zou het echter omgekeerd zijn, en zou de psyche na de dood van het lichaam dit lichaam verlaten. In tegenstelling tot het lichaam stierf de psyche namelijk niet als de aion verdwenen was, aangezien de psyche een onsterfelijke kracht was, gecreëerd door de goden en deel van de goddelijke energie. Aangezien de thymos, de menos en de noos na de dood van het lichaam spoorloos verdwenen, en misschien wel waren vernietigd, kunnen we aannemen dat de psyche voor de huidige  vraagstelling voldoende overeenkwam met alle relevante aspecten van het concept van de ziel van de dode om deze psyche te identificeren met het gehele individu.​[39]​ Hoewel de psyche in de posthomerische periode misschien enkele psychologische en intellectuele elementen van bovengenoemde ziel-organen assimileerde, is de ziel van de dode nooit beschouwd als een meerzijdig wezen, en is het dus de psyche waar wij ons in de komende hoofdstukken op kunnen concentreren. 
Een universeel onveranderd idee in de oude Griekse mentaliteit is het verband tussen lichaam en ziel, dat altijd bleef bestaan, ook na de dood. In het vorige hoofdstuk hebben we al geconcludeerd dat begrafenisritueel van essentieel belang was om de succesvolle overgang van de ene sociale structuur (de familie en polis van het individu) naar de volgende (de onderwereld) te garanderen. Om deze overgangsrituelen te mogen ontvangen moest het individu wel volledig tot de Griekse maatschappij behoren. In het vorige hoofdstuk was al te lezen hoe bepaalde groepen die overleden voordat ze een bepaalde mijlpaal in het leven hadden bereikt beperkte rituelen ontvingen, en hoe sommige klassen van doden zelfs niet werden begraven, als ze niet als onderdeel van de maatschappij werden beschouwd. Zo op het eerste gezicht lijkt de gegeven informatie vooral te pleiten voor de visie van historici als zowel Garland, Morris als Davies, die van mening zijn dat begrafenisritueel er vooral op gericht was de status van de sociale structuren waar het overleden individu tot voor kort toe behoorde in stand te houden. Het lot van het individu deed er volgens deze auteurs niet toe. Als dit het geval was, waarom bestond er dan vanaf de Homerische epen een steeds bredere literaire traditie waar het lot van de overledene, toegelaten tot Hades of niet, uitgebreid aan de orde komt? De doden die geen begrafenisrituelen hadden ontvangen vormen hier een niet onbelangrijk deel van. Als deze rituelen noodzakelijk waren om Hades te bereiken, impliceert dit dat deze individuen Hades nooit zouden bereiken. Aangezien de psyche ook niet meer kon terugkeren in het dode lichaam, bleef het als gevolg van de ontzegging van de toegang tot Hades tussen twee werelden in zwerven. Wat de consequentie hiervan was zal later blijken. 
De psyche zou na de dood via een lichaamsopening (de mond, of de dodelijke wond) het lichaam verlaten, en voor altijd overgaan van deze wereld naar het hiernamaals. Hier keert weer de associatie van de adem met de psyche terug, die met de laatste ademstoot werd uitgeblazen, zoals dit veelvuldig in de Homerische epen en de Griekse tragedie wordt omschreven.​[40]​ Deze passages beschrijven een gasachtige, soms rookachtige substantie die zich snel voortbeweegt, wat de ontastbaarheid van de psyche nog eens onderstreept. De ideeën over hoe de reis naar Hades plaatsvond en hoe lang deze duurde, zijn in de loop der eeuwen veranderd, net als de ideeën over de onderwereld en het bestaan aldaar. In de Homerische epen ´´vliegen´´ de zielen van omgekomen helden als Patroklos en Hektor, vaak zelfs voorzien van vleugels (denk aan de betekenis van de psyche als vlinder), direct naar Hades zonder enige obstakels tegen te komen, of worden ze gedragen door de broers Thanatos (de goddelijke personificatie van de dood) en Hypnos (slaap).​[41]​ De zielen bereiken op eigen kracht of met behulp van de twee personificaties van de staten van de Psyche Hades bijna meteen. In later tijd ontwikkelde de reis naar Hades zich tot een literair thema op zich, met vele obstakels die moeten worden overwonnen. Deze ontwikkeling van een snelle overgang naar het concept van een reis naar Hades houdt waarschijnlijk direct verband met en loopt parallel aan het ontstaan van een steeds uitgebreider en scherper aftekenend concept van de geografie van de onderwereld door de eeuwen heen, en volgens Christiane Sourvinou Inwood daarmee samenhangend een steeds scherper afgebakende grens tussen de wereld van de levenden en van de dood.​[42]​ 

De reis naar de onderwereld
In de zogenaamde Nekyia in boek 11 van de Odyssee wordt beschreven hoe Odysseus op aanwijzing van Circe naar de onderwereld reist en daar contact zoekt met de geest van de ziener Tiresias. Circe beschrijft dat er twee manieren zijn om Hades te bereiken vanuit de bovenwereld, te weten achter de grenzen van Okeanos of onder de diepten van de aarde. Het is echter algemeen geaccepteerd dat het rijk Hades zelf zich voor de oude Grieken diep onder de grond bevond, dus deze eerste optie is opvallend, en klinkt tegenstrijdig. Mogelijk is het een hersenspinsel van de auteur zelf. Als je immers lang genoeg doorvoer zou je de rand van de aarde bereiken, en aangezien Okeanos de aarde omringde kon men zo doorvaren naar de onderkant van de aarde, waar Hades zich ergens moest bevinden. Odysseus vertrekt op deze wijze per boot, en na Okeanos over te zijn gevaren, bereikt hij via de groeve van Persephone  de rand van het grauwe rijk van Hades.​[43]​ Of de zielen der doden dezelfde weg ook aflegden, via de ondergrondse route reisden of op een andere wijze Hades bereikten wordt niet duidelijk in de Homerische epen. Ook wordt er in dit geval nog weinig gerept over andere hindernissen die onderweg naar Hades moeten worden genomen. Pas in boek 24 van de Odyssee, in de zogenaamde tweede Nekyia wordt een uitgebreider beeld gegeven van de reis naar Hades, en wordt melding gemaakt van een route naar Hades over land, waarbij Hermes, die hier voor het eerst optreed als de begeleider van zielen naar de onderwereld (Hermes Psychopompos: Hermes, gids of begeleider van zielen) de zielen der doden langs de stromen van Okeanos, de Witte rots, de Poorten van Helios, en de Streek van de dromen (dit is een duidelijke indicatie van de associatie en verwantschap van slaap met de dood).​[44]​ Hermes’ functie als psychopompos kreeg in de loop van de Archaïsche periode bovendien een dubbele betekenis. Niet alleen moest hij zielen van de overledenen van de levende wereld naar de rand van de onderwereld begeleiden, hij moest ook zorg dragen voor het verkeer tussen de twee werelden. Een levende mocht de onderwereld niet bereiken voor het zijn tijd was om de reis te maken, terwijl zielen van overledenen niet meer naar de levende wereld mochten oversteken. 
Christiane Sourvinou-Inwood is er een van een grote groep historici die van mening is dat deze tweede Nekyia (boek 24 van de Odyssee) later moet zijn geschreven. Zij baseert dit op het feit dat hier een uitgebreide beschrijving wordt gegeven van de reis naar de onderwereld, dat Hermes Psychopompos optreedt waar de god in eerdere boeken van de Odyssee en Ilias nergens in deze functie zijn opwachting maakt, dat er veel verschillen in stijl en mythologie optreden en dat zowel Aristophanes als Aristarchos niet boek 24, maar boek 23 beschouwden als het eind van de Odyssee.​[45]​ Boek 24 zal dus zeer waarschijnlijk door een dichter zijn geschreven, die in een latere periode leefde, en er dus ook andere ideeën en concepten aangaande de onderwereld op na hield. In de loop der eeuwen zien we inderdaad een ontwikkeling van een abstract naar een complex en duidelijk afgebakend concept van de onderwereld, en de theorie dat boek 24 van de Odyssee later zou zijn toegevoegd lijkt aardig in het verlengde hiervan te liggen. Sourvinou-Inwood neemt zelf aan dat boek 24 dateert uit de late 7e of vroege 6e eeuw v. Chr. 
In de eeuwen na Homeros lijken de concepten van de reis naar de onderwereld zich nog verder te hebben ontwikkeld. Vanaf ca. 500 v. Chr. begint de veerman Charon afgebeeld te worden op zwartfigurige vaasschilderingen, en even later ook steeds regelmatiger op (white-ground) lekythoi. De traditie waarin Charon de zielen der doden over de Styx vervoert is waarschijnlijk ontstaan onder invloed van contact met Mesopotamische cultuur in de Archaïsche periode, een cultuur die ook een duistere veerman kende die zielen der doden naar het dodenrijk vervoerde.​[46]​ In Klassiek Griekse tragedies wordt een lange reis naar Hades beschreven. In de Kikkers van Aristophanes beschrijft Herakles aan Dionysos hoe hij achtereenvolgens met de veerboot van Charon een enorm, bodemloos meer (Acherousia?) moet oversteken voor twee muntstukken, en moet reizen langs talloze monsters en serpenten, enorme modderstromen waar zondaars in wegrotten, langs groene weiden waar lieflijke muziek wordt gemaakt door hen die een goed leven hebben geleid, tot hij de poorten van Hades bereikt.​[47]​ 
In de loop der eeuwen lijkt inderdaad ook een steeds concretere, geografische grens te ontstaan tussen de dodenwereld en de wereld der levenden, of in veel gevallen eigenlijk de dodenwereld en een niemandsland tussen de twee werelden in. In boek 8 van de Odyssee wordt al melding gemaakt van een rivier, de Styx, de rivier van de haat die de twee werelden scheidt, en die alleen kan worden overgestoken door de zielen der doden, die op de juiste wijze zijn begraven. Dit gebruik van een rivier als grens tussen twee werelden is niet vreemd, aangezien een rivier immers een natuurlijke grens op zichzelf is en het een medium is om grote afstanden over af te reizen (de reis van de wereld der levenden naar Hades was immers ook een grote reis).​[48]​ Later in de Odyssee wordt het aantal rivieren tussen Hades en de bovenwereld uitgebreid tot drie of vier. Zodra Odysseus in de Nekyia landt aan de rand van het schimmenrijk, zoekt hij de plek waar de rivieren Pyriphlegeton (de rivier van vuur) en de Cocytus ( de rivier van het gejammer, een aftakking van de Styx) samenvloeien met het meer Acheron (rivier van de ellende of angst; dit kan echter in de Homerische traditie ook zijn beschouwd als een rivier).​[49]​ Het wordt echter nooit duidelijk op wat voor plek hij zich nu eigenlijk bevindt. Hij lijkt niet meer in de wereld der levenden te zijn, maar als sterveling kan hij ook niet zomaar Hades zelf in, dus het lijkt alsof hij zich in een soort niemandsland bevindt. Maar staat hij dichtbij een fysieke grens tussen de twee werelden, of bevindt hij zich op een plek waar contact met het dodenrijk mogelijk is? Op deze plek graaft hij een rond gat, en brengt er offers van honing en melk, wijn, water en graan aan de geesten van de doden, waarna hij een zwart schaap aan specifiek Tiresias offert.​[50]​ Onmiddellijk komen de geesten van de doden omhoog uit de diepten van Erebus, en Odysseus communiceert met enkele van hen, maar de vraag is of Odysseus echt fysiek aan de rand van of net buiten Hades staat, zodat de geesten hem echt naderen, of dat zijn contact met de geesten een visioen is wat Odysseus krijgt terwijl hij in de put met offergaven kijkt. Dit lijkt de dichter in het midden te willen laten. De held lijkt als levende sterveling zelf echter niet door Hades te kunnen reizen, en is ook voornamelijk stille of passieve getuige van de gang van zaken in Hades. Voor de geesten der doden had de grens echter in de Homerische traditie een absoluut en fysiek karakter. Hoe zij de rivier(en) overstaken voordat veerman Charon ten tonele verscheen is niet duidelijk, maar het is mogelijk dat geesten (eigenhandig of met behulp van eerdergenoemde goden Thanatos en Hypnos) wel de rivier mochten oversteken naar Hades, maar dat ze aan de andere kant aangekomen niet meer terug konden.
Aan de overzijde van de rivieren die moeten worden overgestoken bevond zich de poort van Hades, de definitieve toegang tot de onderwereld. In de Homerische epen bewaakten de zielen der doden in Hades zelf de ingang van Hades tegen onwelkome indringers (bijvoorbeeld levende stervelingen of zielen van personen die niet waren begraven) en voorkwamen zij dat er zielen ontsnapten uit de onderwereld, maar in de Theogonie van Hesiodus uit de 7e eeuw v.Chr. duikt de driekoppige hond Cerberus op, die vanaf toen werd beschouwd als de bewaker van de poort van Hades, en beschermer van de grens tussen leven en dood. Hij zou vriendelijk zijn tegen zielen die Hades ingaan, maar iedereen verslinden die naar buiten probeerde te raken.​[51]​ Bepaalde doden zouden echter Hades niet mogen betreden, en zouden in het schemergebied vast komen te zitten. Wie deze doden tegenhield en waarom is niet helemaal duidelijk. Het lijkt logisch aan te nemen dat zij, die geen begrafenisrituelen hadden ontvangen, geen twee muntstukken voor Charon tot hun beschikking hadden, en dus de Styx niet mochten oversteken. Voor andere typen ontoelaatbare doden is het echter minder duidelijk wat hen tegenhield. Waarschijnlijk was het Charon die hen weigerde mee te nemen, maar ook Cerberus kan als bewaker van de poorten ook verantwoordelijk zijn geweest voor het tegenhouden van onwelkome zielen. En wat hield deze zielen tegen toen zowel Charon als Cerberus nog niet in the picture waren? In de Ilias XXIII, 72-73 weerhielden de zielen van de doden in Hades de zielen van hen die niet waren begraven ervan de Styx over te steken, en zorgden zij er dus zelf voor dat hun sociale structuur niet werd bevuild met onwelkome nieuwkomers. Het is overigens ook mogelijk dat deze geweigerde zielen na een tijd in het schemergebied hadden doorgebracht alsnog werden toegelaten, maar dan hadden deze zielen alsnog ruim de tijd gehad om te dolen. 
Sourvinou-Inwood suggereert dat naar verloop van tijd in de klassieke periode de strikte regels aangaande weigering van toelating tot Hades zonder begrafenisriten zouden zijn versoepeld omdat de doden al voor de begrafenis Hades bereikten, omdat enkele 5e eeuwse bronnen dit expliciet zouden vaststellen.​[52]​ Als Sourvinou-Inwood gelijk heeft, zou dit impliceren dat begrafenisritueel over het algemeen in de Klassieke periode minder belangrijk werd voor de status van de dode, en daarmee voor de status van de familie waar hij toe behoorde. Als dit zo belangrijk geachte publieke aspect van de dood wegviel, spreekt dit de theorie van onder andere Morris en Davies tegen dat dit publieke ritueel er juist het meest toe deed, en het lot van de dode zelf na zijn overlijden niet. Natuurlijk kunnen juist deze auteurs de theorie van Sourvinou-Inwood zelf ook als eigen argument gebruiken, door te suggereren dat juist uit het versoepelen van de toelating tot Hades voor onbegraven doden blijkt dat de doden een collectief lot tegemoet gingen, en dus dat het lot van de doden er niet toe deed. Dit spreekt echter het algemeen geaccepteerde idee tegen, dat juist in de Klassieke periode zich een concept van straf en beloning na de dood, en dus een grote diversiteit aan beschikkingen na de dood ontstond. Mogelijk nam niet het belang van het ritueel voor de status van de dode af, maar waren het juist de levenden die door de nieuw vastgestelde wetten aangaande het beperken van de kosten en omvang van de begrafenisriten minder belang gingen hechten aan grootscheepse rituelen om de status van de familie te vergroten. Ze werden hier immers behoorlijk in beperkt.

Het lot van de dode in de onderwereld: straf en beloning
De onderwereld van de Grieken is altijd beschouwd als een grauwe wereld, waar de doden een homogeen, schaduwrijk en somber bestaan leiden. Nu klopt dit idee ook met het beeld dat in de Homerische epen wordt geschetst, maar in de loop der eeuwen ontstond wel een steeds diverser en complexer beeld van Hades. In de Nekyia van de Odyssee wordt inderdaad een grauwe, donkere wereld geschetst, die in schril contrast staat met de levende wereld, en de sprookjesachtige omgeving waar Odysseus op dat moment vandaan komt. Nu vormt dit grauwe beeld in de Odyssee misschien een verhaalmotief om het contrast tussen de twee werelden aan te geven, en is het werk van Homeros zelf natuurlijk van grote invloed geweest op de mythologie van Klassiek Griekenland, maar het beeld zelf moet al langer hebben bestaan. Opvallend is dat de vertelstijl van Homeros impliceert dat hij slechts een interpretatie geeft van de onderwereld, omdat hij het verhaal niet laat vertellen door de primaire verteller, maar door een secundaire verteller, te weten Odysseus.​[53]​ Hiermee schuift Homeros de verantwoordelijkheid voor eventuele verschillen in interpretatie van de onderwereld van zich af, waaruit toch blijkt dat de Archaïsche Grieken het beeld van de onderwereld graag abstract hielden. 
In de Homerische epen komen in principe alle (normale) doden in Hades terecht, waar hen een grauw en monotoon bestaan wacht. Het feit dat de mens tot dit grauwe bestaan was veroordeeld na de dood, was volgens de Werken en Dagen van Hesiodus deel van het onafwendbare lot der mensen, een straf die de goden het ras der mensen lang geleden hadden opgelegd. De voorouders van de moderne mens in een vroegere era, het Gouden en het Zilveren Ras der mensen, waren edele, sterke en machtige rassen, maar het bronzen ras der mensen was een zondig en wreed volk, dat zichzelf in onderlinge strijd te gronde richtte, en werd veroordeeld tot een hiernamaals in de duisternis.​[54]​ Alle mensenrassen die na het Bronzen ras volgden zouden hiertoe zijn veroordeeld, zo ook het huidige. Dit collectieve lot droeg bij aan het idee dat alle doden eenzelfde vorm van bestaan tegemoet zouden gaan in Hades, en dat er inderdaad geen individuele beloningen of straffen bestonden in de Homerische onderwereld. In de periode daarna ontwikkelde zich echter wel een concept van een individueel lot, dat in de epen zijn oorsprong heeft. In de Nekyia wordt geïmpliceerd door Odysseus dat Achilles een heerser onder de doden zal zijn, terwijl dit het idee dat alle doden een zelfde lot in het hiernamaals wacht tegenspreekt. Daarnaast wordt onder andere de vroegere koning Minos van Knossos genoemd als rechter onder de doden, wat eveneens een bepaald soort hiërarchie suggereert. Ook de straf die Sisyphos, Tityos en Tantalos na hun dood in de diepten van Tartarus ondergaan lijkt het idee tegen te spreken dat alle stervelingen hetzelfde lot te wachten staat.​[55]​ De uitzondering is hierbij echter wel dat deze stervelingen zonden tegen de goden hadden begaan, zoals de andere bewoners van Tartarus, waaronder de voorouders van de Griekse goden, de Titanen.
De eerste echte afwijking van het concept van een universeel lot voor alle doden is voor zover bekend al te vinden in de Nekyia van de Odyssee zelf, waar wordt gesproken van een paradijselijk oord waar de enkele Homerische helden, onder wie Menelaos aan het eind van hun leven op aarde in worden opgenomen, te weten het Elysion. Het Elysion werd over het algemeen beschouwd als een wondermooie grasvlakte die zich hoog boven aarde (of in elk geval hoog boven de 'normale'' onderwereld) bevond, waar de goden bij tijd en wijle zelf vertoefden en waar enkele begenadigden op een door de Goden bepaald tijdstip naar zouden opstijgen. Deze personen stierven niet, maar maakten de overgang naar een hogere, onsterfelijke vorm van bestaan. Hoewel het ontstaan van een concept van een paradijs het idee van een universeel lot na de dood lijkt tegen te spreken, wijst Sourvinou-Inwood er op dat Elysion alleen toegankelijk was op speciaal verzoek van de goden, en dat alle helden die hier werden toegelaten een speciale band hadden met de goden (Menelaos was bijvoorbeeld een afstammeling van oppergod Zeus zelf).​[56]​ Het feit dat dit lot maar een paar Homerische helden is beschoren, en dat dit het oude concept dat alle doden hetzelfde lot tegemoet gaan tegenspreekt, wijst er volgens Johnston op dat het Elysion in de Homerische epen een concept is dat buiten de oorspronkelijke Homerische traditie valt. De twee ideeën lijken immers niet met elkaar te combineren, en dit zou kunnen impliceren dat het concept van Elysion van buitenaf zou kunnen zijn overgenomen. Geïmporteerd of niet, dit nieuwe concept heeft zich in de eeuwen die hierop volgden in elk geval ontwikkeld tot een geheel nieuwe eschatologische traditie: die van straf en beloning na de dood voor het leven wat men op aarde had geleid.
Eerder werd al de naam van Minos genoemd, een van de rechters van de onderwereld, die onder andere in de Nekyia van de Odyssee wordt genoemd. Nu zou men misschien verwachten dat deze rechters al deel uit maken van een eschatologische traditie aangaande een waardering van het door overledenen zojuist afgesloten leven, maar zij lijken zich voornamelijk bezig te hebben gehouden met het oplossen van geschillen tussen inwoners van de onderwereld, en niet met het lot van de nieuwkomers.​[57]​ De vroegste aanwijzing voor een geloof in straf en beloning na de dood vindt men in de Homerische Hymne van Demeter, die waarschijnlijk uit de late 7e of vroege 6e eeuw dateert. Deze hymne belooft een rijk en verheven hiernamaals voor wie ingewijd is in de mysteriën van Eleusis, en deel heeft gehad aan de geheimen van de Chtonische godheden. Wie ingewijd was kon na de dood namelijk rekenen op een voorkeursbehandeling, en was dus verzekerd van een gelukzalig hiernamaals. Aangezien men in de Klassieke periode veel nadruk legde op een waardige dood en een goed hiernamaals, is het niet verbazend dat deze mysteriën al snel erg populair werden. Hier lijken moreel gedrag of zonden nog niets uit te maken voor het lot van het individu na de dood.​[58]​ Enkel zij die waren veroordeeld voor een zware misdaad werden van deze mysteriën geweerd, al had deze regel mogelijk ook een praktische functie, om individuen die een potentieel veiligheidsrisico konden vormen voor de cultus te weren. Daarnaast was het ten strengste verboden voor een ingewijdene de geheimen van het mysterie aan een buitenstaander prijs te geven. Geheimhouding was mogelijk een voorwaarde voor een gezegend hiernamaals, en overtreding van deze geheimhouding moest men met de doodstraf bekopen.​[59]​ 
De eerste die dit verschijnsel introduceerde was waarschijnlijk niemand minder dan de mythologische bard Orpheus zelf, of de mythologische traditie en cultus die waarschijnlijk in de 7e eeuw ontstonden omtrent deze figuur. Volgens de leer van Orpheus moest de onsterfelijke psyche puur blijven of worden, ondanks de verontreinigende invloed van het lichaam. De ziel doorliep een serie van transmigraties van de ziel van lichaam naar lichaam, in de hoop met elke reïncarnatie en zuivering dichter bij een goddelijke oervorm van de ziel te raken, en bij een eenwording met de goddelijke geest.​[60]​ 
Het idee van straf en beloning na de dood, voor het leven dat men had geleid kreeg pas echt vorm vanaf de 5e eeuw v.Chr. In 476 meende Pindaros dat direct na de dood de zondige en wetteloze geesten zullen worden gestraft.​[61]​ Dit wijst op een geloof in vergelding na de dood. Ook de tragedie is dit concept niet volledig vreemd, zoals blijkt uit werk van zowel Aeschylos als Euripides. In de Eumeniden van Aeschylos wordt beschreven hoe de Furiën (wraakgodinnen) Orestes dreigen mee te sleuren wegens matricide, en zij aangeven dat hij, daar waar zij hem heen zullen voeren, de zielen van alle zondaars (zij het tegen de goden of naasten) zal vinden.​[62]​ De ziener Theonoe zegt in de Helena van Euripides dat zowel de inwoners van deze wereld als van de onderwereld moeten boeten voor zonden.​[63]​ Dit impliceert toch duidelijk een geloof in straffen voor zonden in het volgende leven.
Ook het concept van de transmigratie van de ziel, van reïncarnatie en van het streven naar een eenwording van die ziel met een goddelijke kracht of energie is van grote invloed geweest op de mentaliteit van filosofen uit later tijd. Empedokles spreekt in het midden van de 5e eeuw al van een dergelijke reeks reïncarnaties die de gevallen daimon of ziel nodig heeft om terug te keren bij de goddelijke bron, en in de 4e eeuw beschreef niemand minder dan Plato in zijn versie van de mythe van Er hoe de zielen van overledenen allereerst terechtkwamen in een groene weide aan de rand van de onderwereld, en dat zich daar gaten in de lucht of de grond naar boven en naar beneden bevonden. De gaten in de lucht leidden naar een paradijselijk oord voor hen die een goed leven hadden geleid, terwijl de gaten in de grond leidden naar Tartarus, waar ieder in het tienvoudige voor zijn zonden werd bestraft. Nadat elke ziel voldoende was bestraft of beloond voor zijn vorige leven, koos het een nieuw lot en begon aan een nieuw leven, in een nieuw lichaam, nadat de ziel had gedronken van het water van de rivier de Lethe, de rivier der vergetelheid, waardoor het alle herinneringen aan eerdere levens of straffen en beloningen in het hiernamaals zouden zijn vergeten.​[64]​ 
Zij die niet werden toegelaten tot Hades, en dus gedwongen waren tussen de twee werelden in te zwerven, vielen buiten deze cyclus van straf en beloning na de dood, en van reïncarnatie naar een nieuw leven. Het is niet helemaal duidelijk of dat concept onder de gemiddelde Griek wijdverbreid was, maar als ontzegging van toegang tot Hades de mogelijkheid tot eenwording met de Goddelijke kracht of geest voorkwam, is de frustratie van de dolende zielen, die hiermee het doel van hun bestaan misliepen, natuurlijk meer dan logisch.
Dit concept van straf en beloning, en dus van diverse lotsbestemmingen na de dood spreekt op zichzelf al het idee van een gemeenschappelijk, universeel lot tegen. Na verloop van tijd is in elk geval het oude concept op de helling komen te staan, en de eerste tekenen hiervan zijn zelfs al in de Homerische epen zelf te vinden. Parallel aan dat oude concept van een universeel lot bestond de gedachte dat het leven in Hades grauw en homogeen zou zijn, en dat de zielen geen echt bewustzijn of merkbare intelligentie restten na de dood. Als dit concept gehandhaafd zou zijn in Klassieke wereld, dan zou dit de gedachte dat de dolende ziel die nabestaanden en andere levenden lastig zouden vallen natuurlijk tegenspreken. Als zielen in Hades geen intelligentie meer bezaten, zou het namelijk ook niet logisch zijn dat dolende zielen op eigen kracht zouden weten wie ze moesten lastigvallen om hun ontevredenheid te uiten, en hoe ze dat moesten doen. Er moet dus een verandering zijn opgetreden in het concept van de ziel in de onderwereld. 

De Psyche in de onderwereld
Dode zielen worden over het algemeen zoals eerder beschreven psychai genoemd, maar ook de term eidolon (‘schaduw’) wordt regelmatig gebruikt om manifestaties van doden weer te geven. Deze term is terug te voeren op het idee dat de zielen der doden zich aan de levenden in de bovenwereld zouden manifesteren als vluchtige, schaduwachtige en ontastbare vormen. Aan de andere kant werden diezelfde zielen (zowel in de onderwereld als in de wereld der levenden) ook beschreven als evenbeelden van zichzelf, zoals zij eruitzagen op het moment dat ze stierven, bleek, mager en voorzien van wonden of ziekteverschijnselen al naar de gelang de oorzaak van de dood. Soldaten droegen bijvoorbeeld hun bebloede wapenrusting nog, en strompelden als ze aan ledematen waren verwond. Iemand die onthoofd is zou zijn of haar hoofd bij zich dragen en iemand die blind was zou dat in het hiernamaals ook zijn. Hier keert het concept van de band tussen ziel en lichaam in volle glorie terug. 
Wanneer Odysseus contact zoekt met de geest van de ziener Tiresias, worden de zielen van de andere doden beschreven als hersenloos, of gedachteloos, en verderop in de Nekyia beschrijft Achilles hen als ‘zonder intelligentie’ (aphradees).​[65]​ Aangezien de zielen beroofd zijn van hun noos, klinkt dit overigens niet onlogisch. Ze drommen samen om hun deel van de offers van Odysseus te bemachtigen, maar tonen geen tekenen van intelligentie of herkenning. Alleen de ziel van Tiresias lijkt nog te beschikken over zijn verstand en zelfs voorspellingskunst, maar Circe geeft in boek 10 van de Odyssee aan dat hij bij grote uitzondering nog zijn intelligentie bezat, en hij was voor zijn dood al ziener. De andere zielen herkennen echter Odysseus pas als hij hen bloed voedt, wat erop lijkt te wijzen dat dit bloed (ook bij de Grieken een soort levensessentie) de zielen een deel van hun vitaliteit terugkrijgen, al kunnen ze ook daarna niet veel meer dan op de vragen van Odysseus antwoorden. Enkele passages in de Ilias spreken deze gedachte echter tegen, bijvoorbeeld de passage waarin Patroklos door de zielen in de onderwereld de toegang wordt ontzegd, en de passage waar Patroklos blijkt af te weten van het feit dat Hektor’s lichaam werd teruggegeven aan het volk van Troje.​[66]​ Hieruit blijkt dat de doden zich blijkbaar bewust werden geacht te zijn van alles wat zich in de bovenwereld afspeelde, of in elk geval in de buurt van het eigen karkas. Dit wijst uiteraard op een vorm van bewustzijn, en het feit dat deze ziel Odysseus erover aanspreekt wijst bovendien op redeneringsvermogen. Dit wijst er opnieuw op dat er mogelijk een nieuw concept over de aard van de zielen in de onderwereld was ontstaan, een concept dat de dichter als waar beschouwde, en dat dit naast de oude mythologische thema’s en concepten hierover (die immers een deel waren van de oude mythen zelf) kwam te staan. In veel Griekse tragedies uit de 5e eeuw blijken geesten van de doden bovendien ook te beschikken over redeneringsvermogen en een bepaalde vorm van bewustzijn van de wereld der levenden. In de Perzen van Aeschylos is de geest van koning Darius zich bewust van het verloop van de slag bij Plataea waarin zijn zoon Xerxes zijn gehele leger verliest tegen de Grieken.​[67]​ Als een geest die zojuist werd opgeroepen uit de onderwereld over bewustzijn en redeneringsvermogen beschikt, is het een logische gedachte dat een dolende ziel dat in de ogen van de Klassieke Grieken ook zou hebben. Zoals eerder vastgesteld is de gedachte dat men buiten de wil om wordt bekeken door voorvaderen, en dat die voorvaderen daar misschien wel eens een mening over zouden kunnen hebben een beangstigende geachte, ongetwijfeld ook voor de Klassieke Grieken.
Naast het concept van de hersenloze zielen komt ook het idee van het monotone leven in de onderwereld op de helling te staan. In de Homerische epen lijken de voornaamste bezigheden van de zielen der doden roddelen, moraliseren en zelfmedelijden te zijn, vrij standaard bezigheden voor een ieder die is gestorven en zich betere tijden herinnert, lijkt het zo. Als de doden hetzelfde uiterlijk hadden als op het moment van overlijden, hun persoonlijkheid in hun psyche centraal stond en ze inderdaad redeneringsvermogen hadden, lijkt het logisch dat deze zielen dezelfde passies, hobby’s en bezigheden nuttigden als voor hun dood. Uit grafgiften als bordspelletjes en gebruiksvoorwerpen kan men opmaken dat de doden geacht werden deze voorwerpen ook te gebruiken in het volgende leven, en uit een threnos van Pindaros blijkt dat er activiteiten waren die de zielen der doden in de onderwereld konden bezigen, zoals muziek maken en paardrijden.​[68]​ Ook zouden eten, drinken en zelfs geslachtsgemeenschap tot de opties behoren in de onderwereld. Op grafsteles uit de klassieke periode staan de doden dan ook afgebeeld terwijl ze zich bezighouden met de dingen die tijdens hun leven karakteristiek waren, maar de vraag is of deze personen afgebeeld werden in de onderwereld of als bevroren in een moment in het leven, en of dit echt de persoon zoals hij of zij er in de dood uitzag moest voorstellen, of dat de nabestaanden de overledene zich zo wilden herinneren.​[69]​ De volgende vraag is of de overledene werd geacht continu bezig te zijn met diezelfde bezigheden, of dat men eigenlijk een vergelijkbaar leven leidde als toen men nog leefde. Als men werd geacht eeuwig in de onderwereld te verblijven (een andere gedachte dan die van transmigratie en reïncarnatie), en de dood dus eindeloos was, was dat eindeloze leven dan ook tijdloos? Werden de zielen van de overledenen dan geacht bevroren te zijn in de staat en de bezigheid waar de levende nabestaanden hem of haar herinnerde? Is de enige reden dat het leven in Hades meer afgebeeld werd dan Hades zelf dat de nabestaanden meer belang hechtten aan de juiste herinnering van hun voorouders? Aan de andere kant worden doden in Homeros en in later tijd wel beschreven zoals zij eruit zagen, maar dit zijn wel mythen, en geen waargebeurde verhalen waar nabestaanden hun herinneringen aan afmeten. 




Aan de verkeerde kant van de Styx
Tot nu toe is er steeds gesproken van de zielen die niet werden toegelaten tot de onderwereld, maar is steeds niet duidelijk geweest om welke personen dit nu eigenlijk ging. Het zijn nu juist de psychai of geesten van de doden die door de Griekse maatschappij werden gevreesd, omdat zij alle onvree over hun lot op de wereld der levenden zouden kunnen ventileren. Maar wie waren deze psychai dan, dat zij zo ontoelaatbaar waren dat ze de rest van hun onnatuurlijke dood de grens tussen de twee werelden moesten blijven bewandelen? Duidelijk is al in de eerste hoofdstukken geworden dat het van essentieel belang was dat het individu tijdens zijn of haar leven een functionerend onderdeel van zijn of haar sociale structuren vormde, en dus onderdeel was van de Griekse maatschappij. Niet alleen dat, ook het moment van de dood zelf en de voorbereiding op de reis naar het hiernamaals moest waardig aan een volwaardig Griek plaatsvinden. Het ideaal was om op respectabele leeftijd de geest te geven, omringd door familie en kennissen die de persoon eerden en voor hem of haar een eervolle begrafenis hadden verzorgd. Nu zal het duidelijk zijn dat in een wereld waar de dood zo dichtbij kon zijn de perfecte dood geen vereiste was, maar bepaalde minima lijken er wel aan te zijn gesteld, voordat de ziel veilig kon worden toegelaten tot Hades. Of deze minima nu werden gesteld omdat men op deze wijze nadruk legde op het belang van een goede dood voor de status van de familie en polis van de overledene, of dat men oprecht vreesde voor het lot van de overledene na de dood, en de verontreinigende werking die de ziel van een ‘abnormaal’ gestorvene op andere zelen in de onderwereld zou kunnen hebben, moeten we voorlopig maar in het midden laten. Wel kunnen we eruit opmaken dat er een zekere angst bestond voor de negatieve invloed van deze individuen, ware het om sociaal-politieke of religieuze redenen. Paradoxaal genoeg zal het feit dat deze zielen bewust niet werden toegelaten tot Hades maar bleven zwerven juist extra blijken te hebben bijgedragen tot de angst voor de negatieve invloed van deze individuen op de levende maatschappij.
	Een eerste eis die aan de ziel van een dode werd gesteld voordat het de onderwereld kon bereiken was dat het lichaam van de dode moest zijn begraven, zoals in het eerste hoofdstuk uitgebreid is behandeld. Aangezien het Klassiek Griekse leven was doorspekt met overgangsrituelen van de ene levensfase naar de volgende, is het ook geen gek idee dat er een uitgebreid overgangsritueel zou hebben bestaan dat de overledene uitgeleide deed uit dit leven (of misschien moeten hier gewoon worden gesproken van de ene levensfase van de ziel), en  begeleidde naar het begin van het volgende. Vanaf de laat-Archaische en vroeg-Klassieke periode duiken bovendien ook Hermes Psychopompos en Charon op als begeleiders van de ziel naar de onderwereld, en het is mogelijk dat deze begeleiders werden geacht te controleren of deze mensen wel de juiste rituelen hadden ontvangen. Aan de overzijde van de Styx zou Cerberus bovendien eenieder die nog niet in Hades hoorde tegenhouden, en anders deden de bewoners van de onderwereld dit zelf wel. 
Zij die geen begrafenisrituelen hadden ontvangen, de ataphoi, vormen de oudste groep van ‘ontoelaatbaren’. Al in de Ilias klaagt de geest van Patroklos bij Achilles dat hij nog geen begrafenisrituelen heeft ontvangen, en daarom niet wordt toegelaten tot de onderwereld.​[71]​ Ook wordt in de Homerische epen gesproken van het feit dat deze zielen honderd jaar aan de andere kant van de Styx zullen moeten blijven zwerven. Zo lang als deze zielen niet werden toegelaten, werd dan ook aangenomen dat zij contact zochten met de wereld der levenden, over het algemeen hun naasten of degenen die verantwoordelijk waren voor hun erbarmelijke lot, om door middel van ‘psychologische oorlogsvoering’ alsnog begrafenisrituelen af te dwingen. Betekent dit ook dat ze na die eeuw tijd wel automatisch werden toegelaten? Gebrek aan begrafenisrituelen lijkt op dit moment nog de enige of in elk geval belangrijkste reden te zijn voor het ontzeggen van de toegang tot Hades, omdat in Archaïsche bronnen nog van geen andere reden wordt gerept. Het probleem kon bovendien simpelweg worden opgelost door het lichaam alsnog met de juiste rituelen bij te zetten. Hoewel Pausanias in de 2e eeuw na Christus nog spreekt van de zielen van de gestorven Meden op het slagveld van Marathon, die gedwongen zijn daar rond te dolen omdat hun lichamen in 490 v. Chr. niet met de gebruikelijke rituelen werden begraven, lijkt de ernst van deze gevallen in later tijd te zijn afgenomen, en lijken deze zielen zelfs toelaatbaar tot Hades.​[72]​ 
	Een meer dramatische groep was die van de ‘aoroi’, zij die ‘voor hun tijd’ stierven, die in het eerste hoofdstuk al reeds kort aan de orde zijn geweest. Tot deze groep behoorden alle personen die kwamen te overlijden voor zij een bepaald punt in hun leven hadden bereikt waarin het waardig zou zijn om te sterven. Nu bereikte een groot deel van de Grieken in de Klassieke periode een respectabele oude leeftijd niet, maar vooral de sterfgevallen die net voor een belangrijke mijlpaal in hun leven, zoals hun bruiloft of voordat zij kinderen konden baren de geest gaven, werd dat ervaren als zeer dramatisch, omdat deze mensen de zo gekoesterde levenscyclus net niet hadden kunnen voltooien. Deze mensen vielen daarom buiten de levende maatschappij omdat zij er nooit volwaardig deel van uit hadden gemaakt, maar vielen bovendien ook buiten de maatschappij van de onderwereld, omdat zij hun leven niet hadden voltooid, en dus niet klaar waren om te worden toegelaten als lid van de maatschappij van de onderwereld. In het verlengde van deze passie voor het leven en het belang deel uit te maken van een samenleving ligt de gedachte dat wiens levensdraad te vroeg werd ‘gekortwiekt’, na de dood nog wel eens bitter zou kunnen worden, en zijn of haar ongenoegen zou kunnen afreageren op degenen die wel het geluk hadden gehad die cyclus te voltooien, of op het punt stonden een overgangsritueel te voltooien.​[73]​ Vrouwelijke aoroi die het leven hadden gelaten gedurende hun zwangerschap zouden het bijvoorbeeld gemunt hebben op de levens van zwangere vrouwen en hun ongeboren kinderen. Dergelijke aoroi konden onvruchtbaarheid bij hun slachtoffers veroorzaken, maar hen en hun ongeboren kind uit wraak ook simpelweg vermoorden. Mocht het een aoros bovendien lukken zich te wreken op een onschuldig menselijk slachtoffer, dan zou dit slachtoffer, immers ook te vroeg het leven ontnomen, zelf ook aoros worden, en daarmee een gevaar voor andere onschuldigen. Vanuit dit perspectief lijkt de angst voor dolende zielen ineens op een hele directe manier logisch. 
	De klasse van dolende zielen die sterk kan worden geassocieerd met de aoroi is die van de biaiothanatoi, zij die aan een gewelddadig einde waren gekomen. Opvallend genoeg werd de dood op het slagveld in Homerische mythe en later in veel Klassieke tragedies juist als een kalos thanatos, een mooie of goede dood beschouwd, waarmee de dode eer en glorie oogstte, misschien juist een bevoorrechte plek in de onderwereld verdiende, en zeker geen reden had om te gaan dolen.​[74]​ Dit staat in schril contrast met het idee dat zij die gewelddadig om het leven kwamen, en dus hun volledige levenscyclus niet hadden doorlopen, niet zouden worden toegelaten tot Hades. De rusteloosheid van deze doden ligt daarom blijkbaar niet direct aan het tekort aan levensjaren, maar eerder aan de manier waarop men ter dood werd gebracht, en welk gevoel deze dood de overledene gaf. De Grieken hechtten er veel belang bij dat zij hun eer en waardigheid niet alleen tijdens hun leven, maar ook in de dood konden behouden.​[75]​ Als een soldaat op het slagveld werd gedood, zou hij dat dus beschouwen als een eervolle, waardige dood, en zouden we hem niet tot de categorie van de biaiothanatoi rekenen. Als iemand in zijn tent echter een mes tussen zijn ribben had geplant, zonder dat hij zichzelf had kunnen verdedigen, zou diezelfde soldaat dit beschouwen als een persoonlijke schande en een lafhartige daad, en zou hij na zijn dood misschien wel op zoek gaan naar genoegdoening. Tot de groep van de biaiothanatoi werden niet alleen slachtoffers van moord​[76]​ en zij die ten onrechte tot de dood waren veroordeeld (immers ook een soort moord) gerekend, maar ook zelfmoordenaars. Zij die hun eigen leven namen, konden met hun dood geen eer behalen, stierven voordat zij hun normale levenscyclus hadden voltooid, en werden vanwege de eerloze (ze bezorgden hun oikos en de hele polis immers schande) en vroege dood vaak begrafenisrituelen ontzegd.​[77]​ 
Het is maar een kleine logische stap van het idee dat Grieken belang hechtten aan een waardige dood, naar de gedachte dat zij die door geweld deze dood, en daarmee de toegang tot Hades was ontzegd op zoek gingen naar genoegdoening. Het doelwit van de wraak van deze dolende zielen ligt op het eerste gezicht voor de hand: zij die het leed hadden veroorzaakt, zij het de moordenaar of degene die de overledene had aangezet tot zelfmoord. De overledene kon echter ook verhaal gaan halen bij de overlevende nabestaanden, wiens taak het was om de oneervolle dood te wreken, en hen lastigvallen totdat zijn of haar dood was gewroken. In veel klassieke tragedies en verhalen krijgen vooral de moordenaars het zwaar te verduren. Hun dode slachtoffers bestookten hen tot ziekte, gekheid of zelfs de dood erop volgde. Na de dood zou hen dan zelf een bestaan als ataphos wachten, omdat moordenaars immers begrafenisrituelen werden ontzegd.​[78]​
Nu de belangrijkste categorieën van dolende zielen aan bod zijn gekomen, is het een stuk makkelijker een lijn te trekken in de oorzaak van hun onvrede en een gemeenschappelijk doel met hun omzwervingen te ontdekken. Dit uiteindelijke doel lijkt een waardige en eervolle plaats in de maatschappij van de onderwereld te bemachtigen, zoals zij die ooit in de levende wereld bezaten.​[79]​ Ataphoi proberen alsnog begrafenisrituelen op te eisen, aoroi benadrukken de tragiek van hun situatie door de maatschappij dit nog eens te laten meemaken en biaiothanatoi proberen hun dood te wreken. Tot deze eer is hersteld lijkt naast wraak ook jaloezie jegens hen die op het punt staan te bereiken wat de dolende zielen nooit is gelukt een grote motivator te zijn. Zo richtten vrouwelijke aoroi hun woede bijvoorbeeld over het algemeen op vrouwen de op het punt stonden te bevallen. Deze zielen gaan zo ver als nodig is om hun gekrenkte eer te herstellen, en daarmee alsnog de toegang tot Hades af te dwingen die hen eerst werd ontzegd. Dit benadrukt nogmaals hoe belangrijk eer was in alle aspecten van de samenleving. 

De wraak van de doden
Tussen ca. 800 en 300 v. Chr. heeft zich in het Griekse volksgeloof een ontwikkeling voorgedaan in de middelen waarover dolende zielen beschikten om hun eer te herstellen, en in de manieren waarop zij dat deden. Deze ontwikkeling liep zonder verrassing parallel aan de ontwikkeling in de manier waarop de oude Grieken tegen het leven in de onderwereld aankeken. Waar de onderwereld in de Homerische epen nog werd beschouwd als een grauwe wereld waar alle doden een universeel saai en eentonig bestaan leidden, en over het algemeen niet bij machte waren om contact met de levende wereld te leggen, ontstond in de Klassieke periode steeds meer een concept van straf en beloning na de dood, en het behoud van karakter en voorkeuren in het hiernamaals. In het verlengde hiervan ligt de gedachte dat de mate van invloed van de zielen van de doden op de levende wereld zich ook in positieve zin moet hebben ontwikkeld. 
Als de zielen in de onderwereld niet zomaar contact konden leggen met zielen van levenden (denk aan Odysseus in de onderwereld in de Nekyia: de zielen hebben bloed nodig om met Odysseus te kunnen communiceren), is het geen onlogische gedachte dat dit voor dolende zielen net zo gold. Weliswaar zwierven deze zielen tussen twee werelden in, en konden ze de levenden misschien gadeslaan, in archaïsche en vroegklassieke mythen en verhalen konden ze niet zomaar ingrijpen op de wereld van de levenden. Zij konden hun eigen eer daarom niet zelf verdedigen, maar moesten vertrouwen op de hulp van hogere machten om hun oneervolle dood te wreken. De hogere machten die hiervoor verantwoordelijk waren ,waren bij uitstek de Erinyen, wraakgodinnen van de onderwereld. Oorspronkelijk waren de Erinyen, of Eumeniden, zoals ze ook wel werden genoemd (een positievere benaming) beschermgodinnen van de familie en het gezin, maar aangezien eer centraal stond in het leven van de familie, en een oneervolle dood in de familie (denk aan moord of het ontzegd worden van begrafenisritueel) een ernstige variant is van eerverlies, is de stap naar de onderwereld en wraak niet erg groot. Erinyen werden over het algemeen afgebeeld of beschreven als drie lelijke vrouwen (in de Eumeniden van Aeschylus zelfs twaalf, waarschijnlijk de hoeveelheid koorleden) met vleugels, slangenharen en fakkels of zwepen in de hand (zie Appendix 3, Afbeelding 1), die hun slachtoffers tot waanzin dreven of zelfs tot de dood achtervolgden.​[80]​ In de Ilias worden ze bovendien geassocieerd met steriliteit en onvruchtbaarheid. In de Oresteia wordt Orestes door Apollo aangezet tot moedermoord, omdat zijn moeder Clytemnestra zijn vader Agamemnon heeft vermoord, met de waarschuwing dat de Erinyen hem zullen straffen als hij zijn vaders dood niet wreekt. ​[81]​ Enige tijd later wordt Orestes echter alsnog geplaagd door dezelfde Erinyen, die hem willen straffen voor de moord. In beide gevallen vallen de Erinyen namens een rusteloze ziel iemand lastig (in beide gevallen toevallig de ongelukkige Orestes, hoewel in de eerste situatie als nabestaande, en in de tweede situatie als moordenaar) om de eer en waardigheid van deze ziel te herstellen, en om te voorkomen dat zijn of haar moord ongewroken blijft. De Erinyen proberen hem in de Eumeniden zelfs te vervloeken met een hymne.​[82]​ De rol die de wraakgodinnen speelden bij vervloekingen zal in een volgende hoofdstuk aan de orde komen. Hoewel zij werden ervaren als zeer gevaarlijk en wreed, werden de Erinyen niet beschouwd als slecht, maar eerder als noodzakelijk. Zij beschermden de eer van de familie en overleden familieleden, en bestraften onder andere misdaden tegen bloedverwanten. Ongewroken rusteloze doden worden in Homerische en Klassieke literatuur bovendien nogal eens gewroken door gevaarlijke demonen, over het algemeen alastores genoemd, al zijn er ook aanwijzingen dat alastores de woedende doden zelf zijn.
	In de Klassieke periode lijkt zich naast een concept van differentiatie in het leven in het hiernamaals ook een geloof te ontwikkelen dat dolende zielen op eigen kracht verhaal konden gaan halen in de levende wereld. In Klassieke tragedies lijkt dit idee zich het eerst te hebben ontwikkeld. Waar Aeschylus (de Choephoroi en de Eumeniden) nog de Erinyen of een andere godheid nog voor het lot van de doden laat opkomen, vragen Elektra en Orestes in de Elektra van Euripides de geest van hun vader Agamemnon reeds om een leger van doden te verzamelen, om zijn eigen dood door de handen van Clytemnestra te wreken.​[83]​ Hier worden de doden dus geacht het gedane onrecht zelf te wreken. Hippocrates uitte in de 5e eeuw in zijn Over de Heilige ziekte  scherpe kritiek op het volksgeloof dat angsten en fobieën werden veroorzaakt door dolende geesten of aanvallen van de godin Hekate (koningin van de dolende zielen. Hier zullen we in het volgende hoofdstuk op terugkomen), en op het feit dat men de slachtoffers van deze angsten reinigde met bloed, alsof ze doelwit waren van de wraak van de doden.​[84]​ Het feit dat Hippocrates hier aandacht aan besteedde, impliceert dat het idee dat dolende zielen zelf wraak konden nemen op de levenden wijdverbreid was in het Griekse volksgeloof van die tijd. 
	In een eerder hoofdstuk is al duidelijk geworden dat de zielen der doden werden beschouwd als schaduwen, of als bleke en vluchtige evenbeelden van hun levende zelf, zonder vaste vorm. Als we er vanuit gaan dat de Klassieke Grieken inderdaad geloofden dat de zielen van alle doden inderdaad insubstantieel waren, hoe konden dolende zielen dan invloed uitoefenen op de levende wereld? Hoe konden ze hun oneervolle dood wreken? Plato impliceert in zijn Wetten al dat deze dolende zielen dit waarschijnlijk deden door middel van psychologische oorlogvoering.​[85]​ Dat dit wel heel toepasselijk klinkt mag geen toeval heten, want deze aanpak lijkt de ideeën over fysieke status van de psychai te bevestigen. Het feit dat de zielen geen fysieke vorm bezaten wilde namelijk voor de Grieken nog niet zeggen dat ze niet met de levende wereld konden communiceren. Ze konden hun slachtoffers dan wel geen fysieke wonden toebrengen, maar ze konden hen door hun beangstigende verschijning wel de stuipen op het lijf jagen, hun slachtoffer lastigvallen tot deze hen hielp hun gekrenkte eer te herstellen, of hen met hun geklaag tot waanzin drijven. Het optreden van hallucinaties of mentale ziekten als schizofrenie (letterlijk gespleten gevoelens of persoonlijkheid) werd dan ook geassocieerd met aanvallen van dolende zielen, en werden door de omgeving dan ook met argusogen bekeken.​[86]​ Sommige typen dolende zielen zouden daarnaast fysieke ziekten kunnen veroorzaken, of lichamelijke gebreken als onvruchtbaarheid. Sterker nog, een aanval van een woedende geest kon zelfs tot de dood leiden. Over het algemeen was de overtuiging dat aanvallen van geesten zich beperkten tot het mentale en metafysische niveau, hoewel er uitzonderingen bekend zijn op de regel, waar in het volgende hoofdstuk aandacht aan zal worden besteed. 
Het is nu juist de ongrijpbaarheid van deze dolende zielen die de Grieken zullen hebben ervaren als beangstigend. Wat je niet kan vastgrijpen kan je immers ook niet bestrijden. Naarmate de overtuiging dat deze geesten zich ook zelf konden bemoeien met de levende wereld terrein won, groeide in de Griekse samenleving ook de angst voor de rusteloze doden.​[87]​ Zij konden in hun woede en wrok jegens hun belagers, passieve nabestaanden, of mensen die op het punt stonden een mijlpaal te bereiken die zij zelf nooit hadden bereikt, een groot gevaar vormen voor veel leden van de samenleving, en daarmee voor het voortbestaan van de gehele polis. Het was dan ook zaak om te voorkomen dat de doden ontstemd raakten, en zich gingen bemoeien met de levende samenleving. Slachtoffer zijn van woede of wraak van de doden begon men te beschouwen als miasma, een vervuiling en mogelijk gevaar voor de structuur van de samenleving.​[88]​ Om het risico op miasma door woede van de doden te minimaliseren, werd de afstand tussen de levende en dode wereld geleidelijk aan groter gemaakt, en werd de grens tussen de twee werelden steeds scherper afgebakend. Niet alleen de reis van de dode naar Hades werd langer, en uitgebreid met vele hindernissen om de grote afstand tussen de twee werelden te benadrukken, ook rituele gebruiken werden aangepast om te garanderen dat de afstand tussen de levende en de dode wereld gehandhaafd bleef. Vanaf de 8e of 7e eeuw v. Chr. werden doden niet meer binnen de stad, maar veilig buiten de muren van de polis begraven, en vaak zelfs in een speciaal afgebakend gebied, zodat de doden binnen deze muren goed onder controle konden worden gehouden.​[89]​ Wie in contact was geweest met de doden moest eerst reinigingsrituelen ondergaan, en zich vaak een periode relatief afzonderen voordat hij of zij zich weer veilig kon mengen in de maatschappij en kon deelnemen aan publieke rituelen. Niet alleen nabestaanden direct na een begrafenis of soldaten vers van het slagveld, maar ook mensen die het risico liepen het doelwit van de woede der doden te worden, zoals vrouwen die zwanger waren of net hadden gebaard, moesten tijdelijk worden afgeschermd van de rest van de nog onvervuilde maatschappij, en werden vaak voor een vaste periode gebannen uit tempels en van rituelen, tot het gevaar geweken was. Individuen die door de ernst van hun daden permanent doelwit van wrekende doden waren, zoals moordenaars of verkrachters, werden vaak zelfs permanent uit de maatschappij gestoten, bijvoorbeeld door hen te verbannen.​[90]​ 
Deze voorzorgsmaatregelen waren alle bedoeld om de kans op miasma voor de Griekse maatschappij te minimaliseren, en hadden de Grieken een veilig gevoel moeten geven, maar op de lange termijn lijkt juist het omgekeerde het geval te zijn geweest. Doordat de angst voor de woede van de doden bij de Grieken toenam, vergrootten zij de afstand tussen de wereld van de levenden en de doden, om zo dat gevaarlijke contact met de doden te voorkomen. Deze vergrote afstand tussen de twee werelden zorgde er echter ook weer voor dat het ontzag en de angst voor de macht van de doden toenam en daarmee de noodzaak om de afstand tussen de twee werelden te vergroten.​[91]​ Op het moment dat de Grieken in deze vicieuze cirkel terechtkwamen, moet ook de vraag naar een professional die contact met de doden kan leggen, en hen gunstig kan stemmen zijn toegenomen. Op deze vraag wist de goēs gretig in te spelen.

De goēs: Diplomaat Tussen leven en dood
In een eerder hoofdstuk waren al de uitgebreide begrafenisriten aan de orde gekomen, en de nadruk die hierbij lag op het tot rust brengen en tevreden houden van de overledenen. Dit was niet alleen van groot belang om de eer van de familie te handhaven, maar ook om te voorkomen dat de doden ontstemd raakten over de manier waarop ze werden behandeld, en zich gingen roeren. Een belangrijk onderdeel van deze riten was de goös, de klaagzang van vrouwelijke nabestaanden tijdens de begrafenis van de overledenen. Deze klaagzang was niet alleen gericht aan omstanders, maar was ook een manier om met de overledene te communiceren, en de pijn van het verlies te benadrukken. De goös kon zeer emotioneel en heftig worden, en de vorm aannemen van een roep om de dood van de overledene te wreken. Deze roep om wraak was mogelijk niet alleen gericht aan de omstanders, maar kon ook een poging zijn om de doden zelf te activeren. Om het risico op publieke onrust (en misschien ook het gevaar op wrekende doden) te verkleinen werd de kracht en het effect van de goös verzwakt door het maximum aantal vrouwen dat deelnam aan de klaagzang aan banden te leggen. Hiermee raakten de Grieken echter wel een krachtig middel om met de doden te communiceren kwijt. 
            Deze beperking op het gebied van (symbolische) communicatie en contact met de doden, in combinatie met de groeiende angst voor de woede van de doden veroorzaakte onder de Grieken een vraag naar een nieuw middel om contact te leggen met de doden, en hen zo nodig tot rust te brengen. Als antwoord op deze vraag begon zich in de late Archaïsche en Klassieke periode een professionele klasse van dodenbezweerders te ontwikkelen, de goētes, die zich concentreerden op het contact met de doden, en in eerste instantie waarschijnlijk vooral op het onder controle houden van de woede van dolende zielen.​[92]​ Die titel impliceert al dat ook de goēs werd geassocieerd met zang, omdat het woord dezelfde stam heeft als de woorden goös, de gezongen weeklacht van de vrouwen, en goaō, wat weeklagen betekent. De letterlijke betekenis van goēs is dus weeklager, al omvatte de functie veel meer dan de betekenis van het woord doet vermoeden. Zang was echter wel een belangrijk middel om contact met de doden te vergemakkelijken, omdat het de kracht had om zielen te betoveren. Met name de krachten van de onderwereld en de doden waren hier heel vatbaar voor, zo blijkt uit de mythe van Orpheus, die met zijn lied, begeleid door zijn lier de onderwereldgoden wist over te halen zijn overleden vrouw terug te laten keren naar de wereld der levenden. Het is dan ook heel waarschijnlijk dat de goēs bij zijn contact met de doden, en zijn religieuze en magische rituelen veel gebruik maakte van hymnen en liederen, om zielen van doden te kalmeren of onder controle te houden. 
De goēs werd geassocieerd met mysterieculten, en mede door zijn associatie met zang niet toevallig in het bijzonder met het orfisme.​[93]​ Het orfisme ging ervan uit dat ingewijdenen na de dood een goddelijk bestaan tegemoet gingen in een paradijselijk oord, terwijl ‘’normale’’ stervelingen in de grauwe wereld van het Hades terechtkwamen, of zelfs in een soort hel. Omdat hij een grondige kennis bezat van de geografie en wetten van de onderwereld, kon de goēs niet alleen contact opnemen met zielen in de onderwereld en hen omhoog leiden, maar ook stervelingen veilig naar de juiste plek in de onderwereld begeleiden. Hij kon er voor zorgen dat iemand een speciale behandeling kreeg zodra hij of zij aankwam in de onderwereld, iets wat overeen komt met het centrale ideaal in het orfisme. Bovendien sloot zijn uitgebreide kennis van de zogenaamde katharmoi, zuiveringsrituelen om de woede van de doden af te weren, aan bij de gedachte dat wie zielen omhoog of juist omlaag kon begeleiden, hen ook onder controle kon houden. In de Phaedrus zegt Plato dat experts in inwijdingen en zuiveringen mensen kunnen verlossen van ziekte of waanzin door aanvallen van ‘’oeroude toorn’’ (palaion menimata).​[94]​ Menima, het Grieks voor toorn,  betekent over het algemeen woede van de doden. Het zuiveren van een individu door de woede van geesten af te weren, en deze geesten tot rust te brengen, behoort in feite tot hetzelfde specialisme als het voorbereiden van iemands ziel op een goede overgang naar de onderwereld. Het gaat hier allebei om het lot van de ziel na de dood. De associatie tussen goētes en mysterieculten lijkt dus niet volledig onterecht, maar dit wil niet zeggen dat goētes altijd verbonden waren aan een mysteriecultus, of dat een ingewijdene altijd een goēs was.
Gezien de groeiende angst voor dolende zielen in de archaïsche en vroegklassieke periode zal de belangrijkste functie van de goēs waarschijnlijk in eerste instantie zijn geweest om steden of individuen te zuiveren van miasma, door de woede van de doden te temperen, en dolende zielen tot rust te brengen. Om een dergelijke zuivering (katharmos) uit te kunnen voeren, moest de ontevreden dode in kwestie natuurlijk eerst worden gevonden, en moest er contact mee worden gelegd. Voor dit soort procedures waren vele rituelen voorhanden, die door de specialist konden worden uitgevoerd. Zo adviseerde de Suda om een zwart schaap naar een plek te drijven waar doden zijn begraven of mensen zijn overleden.​[95]​ Het schaap zou zichzelf ter aarde werpen zodra het op de plek kwam waar de rusteloze dode in kwestie begraven lag. Daar moest men het schaap vervolgens gepaard met enkele rituelen en spreken offeren. De geest zou zichzelf kenbaar maken, en men kon er vervolgens mee communiceren. 
Zuiveringen van rusteloze doden werden zo gangbaar en gebruikelijk, dat ze vaak zelfs werden vastgelegd in officiële, openbare documenten, zoals de lex sacra uit het Siciliaanse Selinunte, gedateerd rond 460 v. Chr. In deze lex sacra wordt beschreven hoe iemand die zichzelf wilde zuiveren van de aanvallen van een geest deze geest op elk willekeurig moment kon oproepen, en het verwelkomen met water, brood, wijn en zout.​[96]​ Vervolgens moest een big aan Zeus worden geofferd, en men moest in een cirkel om het offer heenlopen, waarna de geest kon worden aangesproken. Mogelijk werd er op een dergelijk moment ook een offer aan de dode zelf gebracht, en de tekst geeft hierbij aan dat dit offer op dezelfde wijze diende te worden volbracht als een offer aan de goden. Misschien moest een symbolisch gezamenlijk maal, in de vorm van de big de geest gunstig stemmen. In de lex sacra van Cyrene, gedateerd op het eind van de 4e eeuw v. Chr., moest de naam van de geest die een huishouden of individu teisterde waar mogelijk drie dagen lang worden genoemd. Wanneer men de naam niet kende, moest de geest worden aangeroepen met de formule ´´O persoon, of u nu een man bent of een vrouw´´. Deze nadruk op het kennen en uitspreken van de naam van de geest weerspiegelt een geloof dat kennis en gebruik van iemands naam in bepaalde rituelen macht over deze persoon verstrekt.​[97]​ De implicaties van dit geloof zullen later dit hoofdstuk aan de orde komen. Wanneer de betreffende rusteloze dode was aangeroepen, moesten er twee poppetjes worden gemaakt van hout of klei, een in de vorm van een vrouw, de ander in de vorm van een man, en deze poppetjes moesten worden ´´gevoerd´´  met offers en worden vermaakt. Tenslotte moesten de poppetjes naar een plek in een onbewerkt bos worden gebracht en daar gedeponeerd. De poppetjes lijken de geest in kwestie te moeten voorstellen, een variant voor mannelijke en vrouwelijke geesten. Door deze poppetjes te verwennen, werd de geest in kwestie hopelijk gunstig gestemd, en zou hij of zij zijn of haar woede laten varen. Zodra de poppetjes in het bos waren gedeponeerd, werd de geest waarschijnlijk geacht zich ook buiten de polis te bevinden, en hoopte men dat hij of zij de levenden niet meer zou komen storen. 
Als geprobeerd wordt een lijn te trekken tussen deze bronnen, valt een ding bij elke bron op: men probeert de dode niet weg te jagen, maar elke keer gunstig te stemmen. Dit probeert men te bereiken door hen met respect te benaderen, en vaak te eren, in de vorm van offers. Door hen alsnog de eer te gunnen die hen toekwam, hoopte men waarschijnlijk de geest die zich benadeeld had gevoeld tevreden te stellen. Mocht zelfs dit niet helpen, dan kon men als uiterste maatregel besluiten tot een zogenaamde maschalismos, of ´´okselen´´. Hierbij werd de macht en bewegingsvrijheid van de geest letterlijk beperkt door de ledematen van het lichaam af te hakken, en hen aan de romp of de oksels vast te binden.​[98]​ Hier keert het idee van de eeuwige band tussen lichaam en ziel terug. Al geloofde men dat een geest geen fysieke vorm had, en dat aanvallen van geesten op het mentale vlak plaatsvonden, toch zou het verminken van het lichaam ook grote gevolgen hebben voor de bewegingsvrijheid van de geest. Deze aanpak bracht de rusteloze ziel in tegenstelling tot bovengenoemde rituelen niet tot rust, maar legde hem of haar wel volledig lam. Maschalismos zou het onmogelijk maken voor de geest om zich nog te wreken, maar deze verminking zorgde er natuurlijk wel voor dat de schande en daarmee de woede van de geest alleen maar toenam.

De goēs: dodenbezweerder en magiër 
In de klassieke perioden moet zich naast het zuiveren van miasma door rusteloze zielen ook een nieuwe tendens zijn ontstaan in het contact met de doden. Wie dolende zielen tot rust kon manen kon immers met ze communiceren, en wie met de doden kon communiceren kon daar misschien naast hen tot rust te brengen nog wel andere voordelen uit halen. Of er na verloop van tijd onder het volk ook vraag naar andere diensten van de goētes ontstond, of dat de professionals dit eerder zelf gingen aanbieden in de hoop een centje bij te verdienen is een vraag die onmogelijk te beantwoorden is, maar zet wel aan tot denken. Hoe deze tendens ook is ontstaan, men werd zich er bewust van dat zodra het contact met de doden was gelegd, er ook andere dingen aan en van deze doden konden worden gevraagd. 
Al in de Homerische mythologie legden helden contact met de doden, zelfs zij die zich al in de andere wereld, in Hades, bevonden. Het belangrijkste voorbeeld is de eerder besproken Nekyia in de Odyssee, waar Odysseus contact zoekt met de ziel van de ziener Tiresias. Om dit contact te kunnen leggen, moet Odysseus eigenlijk naar Hades afreizen, maar aangezien geen levende ziel het dodenrijk mag betreden, moet hij het zo dicht mogelijk zien te naderen. Hij zoekt een ingang aan de andere kant van Okeanos, en bereikt zo de grens tussen de twee werelden. Hij brengt enkele offers aan de doden, en zij stromen toe om met hem te spreken. Nu laat ik wederom in het midden of de doden nu bij wijze van spreken vlak naast hem staan of via de put tegen hem spreken, maar de indruk wordt gewekt dat Odysseus zeer direct contact heeft met de doden. Vanwege de enorme invloed van de Homerische epen zal dit concept van contact zoeken met de doden via doorgangen naar de andere wereld in Archaïsch en Klassiek Griekenland waarschijnlijk heel populair zijn geworden. Om dit contact tot stand te brengen moest men dan wel zo´n doorgang weten te vinden, en in de Griekse wereld waren er enkele doorgangen bekend, door de Grieken nekyomanteia genoemd.​[99]​ Door op een vergelijkbare wijze offers te brengen als Odysseus doet in de Homerische epen, kon men de doden uit Hades oproepen, en met hen communiceren, als men de juiste rituelen kende. Omdat deze psychai verlost waren van de beperkingen van het menselijke lichaam, hadden zij met hun hogere staat van bewustzijn kennis over de levende wereld kunnen opdoen die de levenden in al hun beperkingen nooit konden ontdekken. Bovendien hadden zij in de onderwereld contact gehad met doden uit andere plekken en tijden, en niet alleen van hen, maar ook van hogere machten in de onderwereld zeer waardevolle kennis kunnen opdoen. Misschien wisten zij zelfs wel wat de levenden te wachten stond. Een sterveling kon met een bezoekje aan een nekyomanteion dus veel onbetaalbare informatie opdoen, en het is dan ook niet onwaarschijnlijk dat deze orakels van de doden al snel enorm in populariteit toenamen. De belangrijkste vier nekyomanteia waren het meer of de rivier Acheron, het meer Avernus, Heracleia Pontica en Tainaron. Dit zijn allemaal wateren of grotten, een duidelijke verwijzing naar de Griekse associatie van wateren en grotten met de chtonische krachten, en de onderwereld.​[100]​ Zodra ze waren aangeroepen, werden de zielen der doden geacht uit het water omhoog te komen. De neiging om spreuken en boodschappen gericht aan de doden in water te deponeren ligt in het verlengde van deze associatie, en zal later dit hoofdstuk blijken.
Hoewel het op een aantal plekken dus mogelijk was om contact te leggen met de bewoners van de onderwereld, moest men eerst naar deze plekken afreizen en uitgebreide rituelen uitvoeren om contact te leggen met de doden. Veel makkelijker was het om contact te leggen met doden die niet zo ver weg waren, zielen die zich niet aan de andere kant van een ondoordringbare grens bevonden: de dolende zielen. Ook zielen die niet waren toegelaten tot Hades hadden immers beschikking over een bovennatuurlijk bewustzijn, en waren veel makkelijker te benaderen dan doden in Hades. Goētes zullen deze mogelijkheid dan ook hebben aangegrepen om spreuken te vervaardigen waarmee men informatie uit dolende zielen kon lospeuteren, die niets met de benarde situatie van de psyche zelf te maken hoefde te hebben. In een recept voor Demotische orakelspreuk uit de 3e eeuw na Christus wordt het gebruik van een hoofd van een verdronken man (op onnatuurlijke manier aan zijn eind gekomen, dus waarschijnlijk een aoros) geadviseerd om een dief te ontmaskeren.​[101]​ Volgens dit recept moest het hoofd worden begraven, en moesten over de aarde boven het hoofd vlaszaden worden gestrooid. Zodra de vlas kon worden geoogst, moest het samen met het hoofd van het land worden gehaald. Het hoofd moest worden gewassen in melk en bedekt. Als iemand een dief wilde ontmaskeren moest de magiër een spreuk over het vlas uitspreken, het in een knoop leggen, en de naam van de verdachte twee maal uitspreken. Als de verdachte inderdaad die dief was, zou het hoofd van de verdronken man dit bevestigen. In deze spreuk wordt een aoros dus om informatie gevraagd die de sterveling zelf niet bezit, maar die de geest met zijn hogere vrijheid en bewustzijn wel zou kunnen bezitten, omdat hij of zij immers nog altijd ronddoolt in de levende wereld.
Dolende zielen waren dus een makkelijke informatiebron voor stervelingen die nieuwsgierig waren naar het privé-leven van hun buren of de zaken van hun concurrenten, of misschien zelfs een blik wilden werpen in de nabije toekomst. Deze informatie had men echter misschien net zo goed kunnen vragen aan een god, door middel van een vergelijkbaar ritueel, of een reis naar het orakel van een godheid, maar toch lijkt men steeds regelmatiger contact te zoeken met dolende zielen, en lang niet altijd om hen tot rust te brengen. Waarom zou men contact zoeken bij een potentieel gevaarlijke dolende ziel?
Het doorslaggevende verschil tussen een dolende ziel en een godheid is in dit soort gevallen echter de nabijheid van de rusteloze dode. Als men wist waar een dergelijke ziel doolde, of het individu voor zijn of haar dood had gekend, kon men door de juiste rituelen uit te voeren contact zoeken, en de ziel waar mogelijk vragen of eventueel dwingen bepaalde informatie te geven. Een godheid was oppermachtig, en bevond zich op grote afstand van de levens van individuele stervelingen. Als er een persoonlijke band tussen de levende en de rusteloze doden bestond werd de onderlinge afstand nog kleiner, en kon men een beroep doen op deze band. Zo kon de sympathie en mogelijk de hulp van de geest makkelijk worden gewonnen. Een godheid zou zich niet per se betrokken voelen of interesseren voor een individueel probleem van een gewone sterveling. Vooral als het probleem voor de dode een bekend probleem is, waar hij of zij zelf ook mee kon hebben geworsteld, zou dit de sympathie van de geest kunnen wekken. Naast het opwekken van sympathie bij de geesten hadden inwoners van de levende maatschappij nog een ander wapen om te gebruiken om de doden voor hun karretje te spannen. Over het algemeen had elk van deze doden zelf een probleem: Zijn of haar eer was in haar leven of bij het overlijden op een dergelijke manier beschadigd, dat hij of zij niet meer toelaatbaar was. Elke dolende ziel wilde niets liever dan deze eer herwinnen, om alsnog te worden toegelaten, en zou elke mogelijkheid aangrijpen om dit voor elkaar te krijgen. Op het moment dat hen de eeuwige rust als een wortel werd voorgehouden, zou geen rusteloze dode dit kunnen weerstaan, zo dacht men. Een laatste, voor dit onderzoek misschien wel belangrijkste reden waarom men nu juist met dolende zielen contact zou willen opnemen is meteen ook de oorzaak van de angst voor deze zielen: ze waren ontstemd over hun lot, en wilden zich wreken op de levenden om hun eer te herwinnen. Als een goēs deze woede en lust naar wraak voor zijn eigen doeleinden wist te gebruiken, had hij hiermee een machtig en vooral ook winstgevend wapen in handen. Door contact met deze geesten te leggen en hen aan zijn wil te onderwerpen, kon de goēs deze woede namelijk op eender wie richten, al naar gelang de wensen van de opdrachtgever. Zodoende is het concept van de vloek of defixionum geboren.
Waar deze nieuwe specialisatie vandaan kwam is niet zeker, maar de Grieken zelf associeerden goēteia, de kunst van het macht over de doden nemen, met magie en rituele praktijken uit het verre oosten, zoals zij over het algemeen onorthodoxe religieuze praktijken associeerden met verre landen als Perzië of Egypte. In de Perzen van Aeschylus zijn het bijvoorbeeld Perzische wijsgeren die de geest van hun vroegere koning oproepen uit de onderwereld. Versnel is van mening dat dit niet op waarheid is gebaseerd, en maar een exotiserende mythe is, maar volgens Johnston zou het in dit geval wel eens op waarheid kunnen berusten.​[102]​ Opvallend is namelijk dat de titel goēs pas verschijnt vanaf de 7e of 6e eeuw, en voor die tijd lijkt de specialisatie in Griekenland niet te hebben bestaan. De Perzen geeft eigenlijk het vroegste voorbeeld van een ritueel waar een doden uit de onderwereld wordt opgeroepen door een groep mannen, door een hymne te zingen terwijl ze offers brengen. Tot dat moment zijn het de vrouwen die de goös zingen, en worden dit soort rituelen toegepast om de doden gunstig te stemmen, niet om ze op te roepen. In de laat Archaïsche tijd moet de Griekse cultuur in hun contacten ergens de overtuiging hebben opgedaan dat de levenden de doden met bepaalde magische rituelen konden manipuleren. Aangezien de Griekse cultuur veel heeft overgenomen van andere culturen in de loop der eeuwen, is dit geen vreemde gedachte.
Het Griekse woord voor magie stamt immers van het Oud-perzische maguš, de naam voor de zogenaamde Perzische vuurpriesters, die zich veel bezighielden met astrologie. In de vroegklassieke periode zouden deze priesters in de Griekse wereld hun diensten zijn gaan aanbieden, maar volgens Georg Luck werden hun religieuze praktijken door veel Grieken, die weinig van de rituelen begrepen, opgevat als een barbaars en gevaarlijk bijgeloof.​[103]​ Luck definieert magie dan ook als een religie die onherkenbaar is verminkt en misgeïnterpreteerde in een vijandige omgeving. Magie is volgens hem dus niet meer dan een naam voor religieuze en rituele opvattingen die buiten de heersende opvattingen of dogmata vallen. Volgens H.S. Versnel zorgt onze westerse Christelijke bril er echter voor dat de moderne lezer alles wat onder de noemer ‘’magie’’ valt beschouwt als niet meer dan heidens bijgeloof, en dat men er een negatieve betekenis aan geeft, dus men moet volgens hem oppassen magie te snel als bijgeloof en religieuze deviatie op te vatten.​[104]​ Zijn punt wordt gemaakt door zijn vakgenoot Hans Dieter Betz, die een groot aantal papyri in een publicatie heeft samengebracht, maar nota bene zelf in de inleiding aangeeft dat het gebruik van magische spreuken en vloeken om het eigen leven te verbeteren of dat van anderen te beïnvloeden, natuurlijk onzin en bijgeloof  is.​[105]​
In het korte bestek van dit onderzoek is het onmogelijk een antwoord te vinden op de vraag wat nu precies het verschil maakt tussen magie en religie, en of er wel een verschil is. Om een beter beeld van het verschijnsel vloek, en de status en mate van openbaarheid van dergelijke praktijken te krijgen, is het echter nuttig enkele theorieën naast elkaar te leggen, zonder direct een antwoord op de vraag te willen geven. Paul Ghalioungui noemt naast religieuze deviatie nog een tweede verschil. Volgens hem en veel anderen met hem, zou religie de hogere machten door middel van rituelen smeken of vragen om hulp, terwijl magie het afdwingt, door de godheid of hogere macht aan de spreuk te binden, en hen voor het karretje van de magiër te spannen.​[106]​ Bij een dergelijke aanpak zou de magiër niet afhankelijk zijn van de gratie van de goden, maar zou zijn succes zijn gegarandeerd. Als men deze theorie accepteert, is het geen grote stap om aan te nemen dat de oude Grieken magie inderdaad met enige achterdocht bekeken, omdat de magiër de macht van de goden voor eigen doeleinden kon gebruiken.  
Luck voegt hier aan toe dat de magiër zichzelf bij zijn praktijken boven moraal of de wet stelt. Er bestaat immers zowel ‘’goede’’ als ‘’slechte’’ magie, en sommige magie is er specifiek op gericht kwaad te doen, zoals de vloek.​[107]​ Religie is per definitie bedoeld om ieder geluk en gezondheid te verbeteren. Fritz Graf lijkt dit argument te bevestigen door te stellen dat religie over het algemeen omhoog was gericht, naar de Olympische goden, terwijl magie omlaag zou zijn gericht, richting de onderwereld.​[108]​ Veel vloeken beriepen zich bijvoorbeeld, zoals in een volgend hoofdstuk zal blijken, op de machten in de onderwereld, de goden, demonen een zielen der overledenen. Ook beweert hij dat magische spreuken en voornamelijk vloeken over het algemeen in het geheim werden uitgevoerd.​[109]​ Zodra de vloek werd ontdekt, zou het effect ervan volgens hem teniet gedaan worden. Volgens hem was een magisch ritueel dan ook geenszins een publiek ritueel, uitgevoerd door een groep priesters of de hele gemeenschap, zoals in de reguliere religie gangbaar was. Het zou worden uitgevoerd door een enkele magiër, in ons geval de goēs, die zich tijdelijk buiten de gemeenschap stelde, om haar ‘’van buitenaf’’ te beïnvloeden. De magiër hield de geheimen van het magisch ritueel dan ook zorgvuldig geheim voor wie geen ingewijdene was, terwijl religieuze rituelen voor de hele gemeenschap waren te bezichtigen. 
Een opvallende uitzondering, die zijn raakpunten lijkt te hebben met magie, is de mysteriecultus. Er zijn enkele opvallende overeenkomsten tussen goēteia en de mysteriën van Eleusis. De overeenkomst die daarbij het meest in het oog springt is het feit dat bij zowel deze mysteriën als bij goēteia de kennis zorgvuldig door de ingewijdenen werd bewaakt en beheerd, zoals al werd genoemd. Dit impliceert dat er in beide gevallen dus initiaties nodig waren om de nieuwelingen voor te bereiden op die kennis, en het bewaken ervan. Zowel bij de mysteriën als bij goēteia streefden de ingewijdenen naar een direct contact met de godenwereld, zowel met Olympische als chtonische krachten. Daarnaast bezaten zowel ingewijdenen van Eleusis als goētes diepgaande kennis van de onderwereld, waarmee stervelingen veilig naar de onderwereld konden worden begeleid, en hen een goed hiernamaals kon worden gegarandeerd, of juist contact met de doden in of buiten de onderwereld kon worden opgenomen, bijvoorbeeld om rusteloze doden tot rust te brengen.​[110]​ Een belangrijk verschil tussen ingewijdenen en goētes is mogelijk dat goētes hun diensten en kennis aan het publiek aanboden, terwijl deze kennis in de mysteriën zorgvuldig geheim werd gehouden. De goēs gebruikte zijn kennis van ritueel en godenwereld bovendien voor zijn eigen individuele doeleinden, of die van zijn klanten, terwijl de kennis in de mysteriën werd bewaakt ten behoeve van de gemeenschap.​[111]​ Er zijn dus enkele overeenkomsten tussen goēteia en de mysteriën van Eleusis te herkennen, en het zou zelfs mogelijk kunnen zijn dat goētes deelnamen aan de mysteriën, maar dit wil volgens Johnston niet zeggen dat een goēs per definitie ingewijd was in de mysteriën, of dat ingewijdenen hun diensten als professionals aan het publiek aanboden.​[112]​ De verschillen in houding ten opzichte van de publieke dimensie tussen de twee, en de manier waarop met de kennis werd omgegaan zouden namelijk kunnen impliceren dat hun belangen en rituele praktijk niet te combineren waren .

De goēs: zegen of vloek?
De status van de goēs, en zijn praktijken zijn een onderwerp van discussie. Vanuit ons westerse oogpunt zou elke vorm van magisch ritueel die erop mikte de dode op te roepen en te manipuleren alleen kunnen plaatsvinden aan de randen van de maatschappij, en als het al legaal was, zou er toch zeker op worden neergekeken. Omdat de goēs vanaf de klassieke periode niet alleen met katharmoi, maar ook met vloeken, of katadesmoi werd geassocieerd, zou men verwachten dat men sceptisch was ten opzichte van deze professionals. Er bestonden weliswaar enkele wetten om te voorkomen dat men iemand straffeloos op magische wijze kon kwetsen, zoals de Dirae Teiorum, waar het maken van een schadelijke vloek of een gevaarlijk gif (pharmaka deleteria) wordt bestraft met de dood van de overtreder en zijn familie, maar wetten tegen het vervaardigen van vloeken in het algemeen lijken in Klassiek Griekenland nooit te zijn verordend.​[113]​ In zijn verhandeling ‘over de heilige ziekte’ hekelt Hippocrates het bijgeloof, fraude en winstbejag van goētes, die doen alsof ze meer weten dan normale mensen omdat ze in direct contact met de goden staan, beweren dat epilepsie een heilige ziekte is, en dat zij die kunnen genezen.​[114]​ Op het moment dat een epilepsiepatiënt ’s nachts wordt gekweld door angsten of gektes, beweren ze dat dit aanvallen van dolende zielen zijn, zuiveren zij die patiënten met het bloed van offerdieren, en maken zij spreuken om die geesten weg te jagen. Dit is volgens Hippocrates kwakzalverij, en omdat het in zijn ogen bedrog is ook goddeloos. 
Hippocrates lijkt zich in zijn aanval op magiërs en hun rituelen aan te sluiten bij veel van de theorieën over het definiëren van magie, die hierboven werden besproken. Hieruit spreekt een duidelijke scepsis en antipathie ten opzichte van magiërs en hun praktijken, die ook in het werk van Plato is terug te vinden. In zijn Republiek lijkt hij de mening te uiten dat magiërs die spreuken en vloeken verkopen om alle mogelijke problemen te verhelpen, en beweren dat zij de goden kunnen overhalen, niets meer dan fraudeurs zijn​[115]​, en in zijn Wetten stelt hij dat wie de zielen van de levenden of de doden verleidt, en offers aan de goden brengen om hen te verleiden en geld te verdienen, gevangen moeten worden gezet.​[116]​ Dit impliceert dat er in deze periode dus al een bloeiende en ook openbare handel was in het manipuleren van doden door vloeken en dergelijke. Even verderop vindt hij zelfs dat zij die door middel van vloeken of spreuken iemand lijken te willen kwetsen, moeten worden geëxecuteerd. Het feit dat hij deze wetten voorstelt, impliceert al dat deze wetten nog niet bestonden. In feite lijkt de ontevredenheid over het fenomeen magie en met name het fenomeen vloek beperkt te zijn gebleven tot de elite, waar ook Plato toe behoorde. De elite keek neer op het gebruik van vervloekingstabletten, maar liet geen kans onbenut om politieke tegenstanders in diskrediet te brengen door hen te beschuldigen van het vervaardigen en gebruiken ervan.​[117]​ Later dit hoofdstuk zal overigens blijken dat dit niet in alle gevallen onterecht was. Vloeken werden waarschijnlijk gebruikt door alle lagen van de bevolking, dus de goēs had binnen de maatschappij een belangrijke, zij het niet altijd gerespecteerde functie.
Graf beargumenteerde eerder dat het vervaardigen en uitvoeren van dit soort gevaarlijke spreuken in het geheim zou hebben plaatsgevonden, omdat de rituelen zorgvuldig geheim werden gehouden, en omdat het succes van de spreuk afhing van de verborgen staat van het magische materiaal voor die spreuk. Omdat deze rituelen in private sfeer plaatsvonden, men krachten uit de onderwereld aanriep en magie vaak  gevaarlijk kon zijn , zou men met een schuin oog naar goētes hebben gekeken. Johnston en Gager zijn echter, in tegenstelling tot Graf en Luck, van mening dat de goētes en hun (magische) praktijken vaak helemaal geen marginale status in de maatschappij hadden, en dat veel aspecten van magie  wel degelijk een publieke functie hadden. Zij bedienen zich van enkele argumenten en aanwijzingen die hun visie lijken te bevestigen.
Ten eerste werden zowel de Spartanen als de Atheners door het beroemde en alom gerespecteerde orakel van Delphi in de loop der eeuwen geadviseerd de diensten van goētes in te huren, om problemen met dolende zielen op te lossen.​[118]​ Dit impliceert dat ze allesbehalve buitenbeentjes waren, en dat men echt geloofde dat deze mensen de problemen met rusteloze doden konden oplossen. Ten tweede vonden veel van deze magische rituelen door goētes plaats in de open lucht, en bovendien vaak in publieke ruimtes. Een van de recepten voor een vloek uit de 4e eeuw instrueert de goēs bijvoorbeeld om een ritueel gebed op te zeggen, bij zonsondergang op een begraafplaats, terwijl hij naast een graf de vloektablet deponeert.​[119]​ Plato impliceert bovendien dat het in de Klassieke periode goed mogelijk was dat iemand een wassen figuurtje bij zijn deur of op een kruispunt aantrof.​[120]​ Het vloektablet wordt hier dus juist niet verstopt, maar in een openbare ruimte gedeponeerd, waar iedereen het kan zien liggen. Hoewel een dergelijk voodoopoppetje het slachtoffer natuurlijk de stuipen op het lijf zou jagen, en een dergelijke vondst hem of haar zich onveilig zou doen voelen, wil dit niet zeggen dat vloeken alleen clandestien werden uitgevoerd. Sterker nog, een aanzienlijk deel van het succes van de vloek hing af van dit schrikeffect, en het feit dat de vloek publiek bekend werd.​[121]​ Iemand die vermoedde dat hij of zij het slachtoffer was van een vloek, zou misschien al half verlamd zijn van angst, en geen risico meer durven nemen. Degene van wie de vloek afkomstig was, zou het slachtoffer en misschien ook wel de omgeving willen laten weten dat hij hiervoor verantwoordelijk was, en zou zo laten zien dat hij macht had, en niet moest worden onderschat. 
Dit werkte overigens ook omgekeerd. Wanneer iemand zich tegenover zijn of haar gemeenschap of familie door zijn of haar daden te schande had gemaakt, kon men dit gemakkelijk wijten aan het effect van een vloek.​[122]​ Op deze wijze kon de vloek bij elk maatschappelijk onwenselijk of onverwacht gedrag als bliksemafleider dienen, waardoor gezichtsverlies voor het individu en zijn of haar familie of polis werd voorkomen, en de eenheid en structuur van de gemeenschap niet in gevaar kwam.
Er moet nog een tweede, belangrijk aspect van de effectiviteit van spreuken worden genoemd. Deze spreuken of vloeken werden vervaardigd en gebruikt om de eigen situatie van de begunstigde te verbeteren, desnoods ten koste van anderen. Vaak wendde men zich waarschijnlijk als noodgreep tot magische middelen, en was een vloek of spreuk een wanhoopsdaad om een machteloze toch macht over de situatie te verschaffen. Iemand die zelf geen invloed had op de gang van zaken, dacht ze op magische wijze toch naar de eigen hand te kunnen zetten. Niet alleen kreeg de begunstigde het gevoel controle te hebben over de situatie, en zou hij of zij niet de toevlucht hoeven zoeken naar gevaarlijkere wanhoopsdaden, ook kon de begunstigde al zijn of haar agressie en emoties kwijt in de spreuk.​[123]​ Als men ervan overtuigd was dat het werkte, had men na het uitvoeren van de spreuk waarschijnlijk het gevoel zijn of haar gram te hebben gehaald, en werkte de spreuk dus als een zeer effectieve bliksemafleider.
Bovenstaande argumenten wijzen er dus op dat de functie van de goēs dus juist in belangrijke mate een publieke en maatschappelijke was, en door de grote vraag naar dodenbezweerders ook een belangrijke. Vaak kon de goēs immers door de gemeenschap worden gevraagd een probleem met een rusteloze dode op te lossen, waarbij deze een ritueel uitvoerde wat erg openbaar bekend en al even wenselijk was. Wel was de goēs natuurlijk nog steeds griezelig, omdat hij immers veel contact had met de doden en hen in feite onder controle had. Aangezien de doden zelf gevaarlijk konden zijn, maakte dit de goēs zelf tot een gevaarlijk en machtig man. Veel vervloekingen en magische rituelen waren gericht tegen een slachtoffer, wat in veel Griekse steden grensde aan strafbaarheid. De inhoud en betekenis van de rituelen werd bovendien bewaakt als beroepsgeheim, en maakte geen deel uit van reguliere godsdienst.

Dodelijke vloeken
Wat is een vloek?
Maatschappelijk geaccepteerd of niet, de praktijk was dat veel Grieken zich aangetrokken voelden tot magie, het verbeteren van de persoonlijke situatie door de natuurwetten en natuurkrachten via spreuken en rituelen naar de eigen hand te zetten. Men geloofde dat woorden die op de juiste manier werden uitgesproken of opgeschreven, macht bezaten om de wereld te veranderen. Een machtige, maar exacte kunst als magie ontwikkelde zich dan ook, parallel aan de ontwikkeling van religieus ritueel, tot een specialisme op zichzelf. In een cultuur waar persoonlijke eer en onderlinge competitie zo hoog in het vaandel worden gehouden, zoals de Klassiek Griekse, is het niet verbazend dat deze magie zich al snel tegen andere, concurrerende burgers richtte, om de eigen positie en eer ten opzichte van anderen te verbeteren. In een dergelijke cultuur zullen jaloezie om andermans status en paranoia om eigen eer of status te verliezen aan of ten opzichte van anderen bovendien hebben bijgedragen tot de vraag naar vloeken en professionals om deze vloeken uit te voeren. Het is een illusie dat alleen het ‘’gewone volk’’ zich hieraan bezondigde, want juist de elite had belang bij het beschermen of verbeteren va de eigen status, en studie naar defixiones wijst uit dat alle lagen van de bevolking er een beroep op deden.​[124]​
	Intussen is duidelijk geworden dat het hier om een agressief soort magie gaat. De vloek kan gedefinieerd worden als ritueel gericht op het op bovennatuurlijke wijze (vaak negatief) beïnvloeden van acties, gedachten, gevoelens of welzijn van het slachtoffer van de vloek, zij het een mens of dier.​[125]​ Een vloek kan over het algemeen in twee hoofdbestanddelen worden verdeeld, te weten de spreuk en de rituele actie, hoewel de twee zeer sterk met elkaar waren vervlochten. De spreuk was eigenlijk onderdeel van het ritueel, en zonder de spreuk zouden de rituelen weinig betekenis hebben, maar zonder ritueel had een spreuk geen effect. De spreuk of klēsis nam over het algemeen de vorm aan van een formule of lied, en was gericht aan een of meerdere hogere machten, zoals goden, daimones of, met name in dit geval relevant, zielen van rusteloze doden.​[126]​ In deze spreuk werd duidelijk gemaakt wat de magiër van de aangeroepen macht verwachtte, en werd deze macht soms een beloning beloofd als hij of zij de vloek uitvoerde, of zelfs een dreigement aan zijn of haar adres geuit mocht dit worden nagelaten. Deze vervloekingsspreuken werden over het algemeen als onderdeel van het ritueel vastgelegd op dunne loden tabletten, de zogenaamde tabellae defixionum (ongeveer de helft van de bestudeerde vloeken is teruggevonden op een loden tablet: zie Appendix 1, Figuur 6. Waarschijnlijk lag het percentage vloeken op loden tabletten in de klassieke periode veel hoger). Dit schriftelijk vastleggen van de spreuk zou het extra kracht en permanentie verlenen, vanwege de onvergankelijkheid van de tekst. Tenslotte werd het beschreven tablet op een toepasselijke locatie geplaatst, om de spreuk in werking te stellen. Naast het vastleggen van de spreuk op een tablet bestond dit ritueel (Grieks: praxis) over het algemeen uit het brengen van een offer of gift aan de aangeroepen hogere macht, om deze gunstig of bereidwillig te stemmen, het maken van een afbeelding of beeltenis van het slachtoffer en het uitvoeren van een bepaald repertoire aan acties, bewegingen en gebaren.​[127]​ 
Het geheel van spreuk en handeling kon zeer complexe vormen aannemen, en aangezien spreuk en handeling over het algemeen tegelijk moesten worden uitgevoerd, en het ook nog eens van het grootste belang was dat dit op exact de juiste manier plaatsvond, is het bestaan van een professionele klasse van magiërs geen gekke gedachte. Deze magiërs hadden immers kennis van de rituelen en vaste formules, die gebruikelijk waren voor een magische handeling, wist bovendien veel over de wereld der goden en de wereld der doden, en kon ermee communiceren. Waarschijnlijk vertrouwde men een precieze handeling als deze bovendien liever toe aan een specialist, die het succes van de spreuk kon garanderen. Er zit waarschijnlijk echter meer achter.​[128]​ Wie enige kennis van magisch ritueel dacht te hebben, zou er immers voor kunnen hebben gekozen zelf eens wat te gaan experimenteren. Bovendien zouden veel van deze rituelen gevaarlijk zijn, omdat men immers te maken had met goden, demonen of zelfs doden, en men zich door deze rituelen uit te voeren tijdelijk aan de rand van, of buiten de gemeenschap plaatste. Feit is daarnaast dat het merendeel van de Griekse bevolking niet kon lezen of schrijven, en vaak al helemaal niet wist hoe een metalen tablet moest worden bewerkt, of hoe van metaal, was of klei een beeldje kon worden vervaardigd. Een professional was hiervoor opgeleid, en had bovendien beschikking over de benodigde materialen.​[129]​ De kans is dus groot dat het overgrote deel van de spreuken werd geproduceerd en ook uitgevoerd door een professionele magiër, en niet door avontuurlijke particulieren. Graf spreekt van een reeks aan initiatierituelen die leerling-magiers bij getrainde magiërs moesten ondergaan om toegang te krijgen tot de zorgvuldig bewaarde geheimen van het vak, dus de kennis bleef in principe onder de professionals.​[130]​ 
	Na deze zeer beknopte inleiding op het verschijnsel vloek, lijkt dit een geschikt moment om de eerder opgedane kennis eens toe te passen, en te toetsen aan een aantal antieke vloeken die ons zijn overgeleverd. In dit onderzoek werden ca. 130 Klassieke en laatantieke defixiones bestudeerd, en hoewel deze 130 vloeken maar een klein gedeelte vormen van de ca. 1600 defixiones die ons intussen bekend zijn, voor dit onderzoek vormen zij een relevant en representatief beeld van het gebruik van vloeken in Klassiek Griekenland. De bestudeerde defixiones hebben voor het overgrote deel namelijk gemeen dat zij iets te maken met het centrale onderwerp van dit onderzoek: dolende zielen. Of zij nu optreden als aangeroepen macht, boodschapper van de spreuk of als onderdeel van de gesproken formule, deze rusteloze doden spelen een rol in de uitvoering van de spreuk, en worden dus allerminst met rust gelaten. De defixiones dateren uit een periode van de 6e eeuw voor Christus tot de 6e eeuw na Christus (zie Appendix 1: Figuur 2), en hoewel een groot gedeelte werd gevonden in Griekenland in de vorm van een loden tablet, stamt ook een aanzienlijk deel uit een corpus van magische recepten op papyrus, de zogenaamde Papyri Graecae Magicae.​[131]​ Dit materiaal, gevonden in Egypte, dateert uit de eerste eeuwen n. Chr., en bevat een grote hoeveelheid Griekse vloeken. Op deze recepten staat vaak uitgebreid beschreven hoe een vloek moet worden uitgevoerd, en wat daarbij nodig is.​[132]​ Of deze recepten waren bedoeld om te verkopen aan particulieren, of dat leerling-magiers of ervaren magiërs ze gebruikten als handleiding is niet duidelijk, maar aangezien ook deze recepten waarschijnlijk werden samengesteld door professionals lijkt het duidelijk dat de know-how bij hen lag. 
Deze latere recepten werden toegevoegd omdat zij vaak een heel uitgebreid en gedetailleerd beeld geven van zowel de spreuk als de begeleidende handeling, dit in tegenstelling tot veel van de Klassieke spreuken. Dit tekort aan informatie op het gebied van Klassieke defixiones kan zodoende worden aangevuld met informatie uit een latere periode in de Griekse cultuur, uitgaande van enige continuïteit in ritueel gebruik. Van die 130 bestudeerde defixiones zal een vijftiental uit verschillende perioden ook daadwerkelijk worden besproken (zie Appendix 2: Figuur 3), om een representatief overzicht van vloeken in verband met dolende zielen te geven, zonder dit overzicht meteen te verliezen door overmatige kwantiteit aan bronnen.

De vroegste tabellae defixionum geven een nog vrij primitief en eenzijdig beeld van het verschijnsel vloek. Er is nog geen spoor van een uitgebreide spreuk of handeling, noch van variëteit aan ingrediënten en hulpmiddelen. Op een Grieks loden tablet uit de 4e eeuw v. Chr. wordt bijvoorbeeld alleen een naam vermeld: Nikandros, en zijn beroep en herkomst.​[133]​ Dit zal hoogstwaarschijnlijk de naam het slachtoffer zijn, die hierbij op de tablet wordt vastgelegd en overgeleverd aan een hogere macht. Iemands naam stond symbool voor zijn of haar complete identiteit, en het kennen van iemands echte en volledige naam betekende dus dat men wist wie hij echt was. Zodra de magiër iemands naam wist, kon hij die naam in een spreuk gebruiken om het individu zelf doelwit te maken van een spreuk.​[134]​ Het is niet duidelijk waar het tablet oorspronkelijk is geplaatst of waar het is gevonden, dus dit verschaft geen aanwijzingen met betrekking tot de aangeroepen godheid of macht, of de precieze bedoelingen van de magiër. De tablet vermeldt bovendien geen godheid, dus ook daar worden we niet veel wijzer van. Ook wordt niet genoemd welk effect de vloek op het slachtoffer moet hebben, zoals op de meeste vroege spreuken. Waarschijnlijk was het doel van de vloek simpelweg om te vervloeken, en werd de vloek geacht zijn werk gewoon te doen. Het ging hier om een algemene ‘’vastbindvloek’’, die het slachtoffer in het algemeen moest beperken en tegenhouden, zodat hij of zij de begunstigde van de spreuk niet (meer) in de weg zou zitten, of hem of haar algemeen ongeluk of algehele malaise moest brengen. Wel was de tablet oorspronkelijk opgerold, en doorstoken met een klinknagel of spijker, dit om het vastbindende aspect van de spreuk te activeren of kracht bij te zetten.​[135]​ Dit ‘’vastpinnen’’ van het slachtoffer, door diens naam of gelijkenis te doorboren met een spijker of ander scherp voorwerp, is in elk geval in ongeveer 10% van de bestudeerde bronnen toegepast (zie Appendix 1: Figuur 6), maar aangezien dit van de meeste andere tabletten niet duidelijk is, ligt dit percentage mogelijk veel hoger.
	Deze eerste bronnen doen vermoeden dat uitgebreide rituelen of spreuken bij vervloekingen oorspronkelijk ontbraken, maar dat het loden tablet weinig informatie geeft, wil niet per se zeggen dat er geen verbaal of non-materieel aspect aan de spreuk verbonden was. In de Perzen uit 472 v. Chr. voert het koor van wijze oude mannen immers een uitgebreid ritueel uit, om de geest van de overleden Perzische koning Darius op te roepen.​[136]​ Terwijl ze plengoffers aan de Hades, Hermes en Demeter brengen en in het rond dansen, zingen ze een hymne, waarin ze met klem aan de chtonische goden vragen de geest van de koning van de onderwereld naar boven te sturen, in de hoop dat hij een oplossing weet voor de crisis waar het Perzische rijk zich in bevindt. Nu gaat het hier om een ritueel waarbij een geest uit de onderwereld wordt opgeroepen, en niet een dolende ziel, en neemt het meer de vorm aan van een orakelspreuk (Darius verschijnt aan de Perzen, en vertelt hen onder andere dat terwijl het Perzische leger op hun veldtocht in Griekenland is verslagen, hun nieuwe koning Xerxes nog leeft), in plaats van een vervloeking. In de Eumeniden beschrijft Aeschylus enkele jaren later hoe de Erinyen een ‘’vastbindvloek’’ over Orestes uitspreken, tevens in de vorm van een gezongen hymne.​[137]​ Wat opvalt aan deze hymne is dat een aantal regels meerdere malen terugkeert, zoals een vaste formule of een refrein in een modern lied. Deze vaste formule bestaat uit een aantal verwensingen aan het adres van Orestes, waaronder een zwaard in de zintuigen, een storm in het hart en een vuur in de hersenen.​[138]​ In feite is dit het vroegste voorbeeld (458 v. Chr.) van een spreuk waar individuele lichaamsdelen worden “gebonden’’, om het slachtoffer uit te schakelen. In veel Klassieke vloeken keert deze manier van lamleggen terug, dus mogelijk was het al een gewoonte op het moment dat de tragedie werd geschreven. 
	
Vloeken onder de loep: Juridische vloeken
Zoals al is opgemerkt, was de Klassieke Griekse cultuur er één waar competitie of strijd een belangrijk aspect was van het dagelijks leven, en het zal dan ook geen verrassing zijn dat er in antwoord op deze cultuur een grote vraag ontstond naar vloeken die specifiek gericht waren op het uitschakelen van de concurrentie, vaak ten behoeve van eigen eer, status en vermogen. Vooral op het juridische niveau kwam dit veel voor: ongeveer 10% van de bestudeerde defixiones in dit onderzoek zijn erop gericht juridische tegenstanders in rechtszaken uit te schakelen. Het is dan ook niet waarschijnlijk dat het gebruiken van vloeken in juridische procedures heel gewoon was.​[139]​ Hoewel Ziebarth eind 19e eeuw nog beweerde dat men gebruik maakte van juridische vloeken om wraak te nemen voor verloren of oneerlijk gelopen rechtszaken, spreekt het bronnenmateriaal dit volgens Gager tegen.​[140]​ Veel van deze bronnen spreken namelijk van rechtszaken die nog gaan of kunnen gaan komen, dus het gaat hier om het vooraf beïnvloeden van rechtszaken die nog in de nabije toekomst gingen komen. Dit wilde men over het algemeen bereiken door de effectiviteit en invloed van de tegenstander in de rechtszaal te manipuleren. Het is opvallend, dat deze spreuken zich richtten tegen het verloop van de rechtszaak, in plaats van tegen het gevolg ervan, want dit impliceert dat het de begunstigde misschien voornamelijk ging om het verdedigen van de eigen zaken. Door de invloed van een juridische tegenstander teniet te doen, werd de kans dat de rechtszaak werd gewonnen immers groter, en kon de begunstigde hier waarschijnlijk materieel van profiteren. Van een rechtszaak kon immers iemands vermogen of toekomst afhangen, dus een dergelijke situatie kon veel emoties met zich brengen, waaronder een sterk gevoel van machteloosheid. Het gebruik van een vloek gaf de begunstigde het gevoel toch enige controle over de situatie te hebben.​[141]​ Als het de begunstigde puur ging om het behalen van eer ten koste van anderen, had hij of zij de spreuk misschien gericht op het gevolg van de rechtszaak op de eigen status, of misschien zelfs tegen het leven van de juridische tegenstander zelf. Overigens had de uitslag van een rechtszaak natuurlijk invloed op de eer en status van de betrokkenen, dus hier stond de status van de begunstigde zeker op het spel.
Aangezien rechtszaken veel tijd kostten, omdat aanklacht of verdediging en bewijsvoering zelf moesten worden voorbereid, en de gewone man die tijd uit geldnood vaak niet had, kan men ervan uitgaan dat dit type vloeken voornamelijk werd gebruikt door de elite, hoewel de elite vloeken zelf graag associeerde met de onderste lagen van de bevolking. Dit bevestigt het idee dat het gebruik van vervloekingen in alle lagen van de samenleving voorkwamen.
Op een Griekse loden tablet uit de late 6e of vroege 5e eeuw v. Chr. worden de tongen van een zestal Grieken en hun advocaten vervloekt (zie Appendix 2, Bron 2).​[142]​ Wederom wordt er hier geen specifiek doel van de spreuk of een hogere macht genoemd, hoewel het tablet opvallend genoeg werd gevonden tegenover een Griekse begraafplaats, wat impliceert dat het was gericht aan de zielen van de doden op de begraafplaats, of zelfs aan dolende zielen. Of het de bedoeling is dat de doden de vloek zelf uitvoeren, of dat ze slechts functioneren als boodschappers van de opdracht aan een godheid is hier nog niet duidelijk. Het feit dat het hier om een vloek gaat wordt ook hier niet letterlijk gezegd, maar het feit dat specifiek de tongen van elk van deze slachtoffers worden genoemd en aan de spreuk worden gebonden, impliceert dat het de bedoeling was dat de slachtoffers de begunstigde op juridisch gebied niet zouden benadelen. Misschien was het zelfs de bedoeling dat hun tong het in de rechtszaal zou begeven, zodat ze geen woord meer konden uitbrengen. Deze vloek is hiermee dus waarschijnlijk een voorganger van de vervloekingshymne van de Erinyen in de Eumeniden, in de zin dat ook hier specifieke lichaamsdelen worden vervloekt. Ook veel andere juridische vloeken maken gebruik van deze magische techniek. Door dit lichaamsdeel van elk van de slachtoffers te noemen, neemt de tekst op de tablet de vorm aan van een herhalende formule, die de spreuk mogelijk extra kracht verleende zodra het op de tablet was vastgelegd: “de tong van Eucles en de tong van Aristophanis en de tong van Angeilis en…’’ etc. 
	Ook een Griekse tablet uit ca. 400 v. Chr. noemt enkele juridische tegenstanders en hun advocaten, al word er geen melding gemaakt van het vervloeken van tongen (zie Appendix 2, Bron 1).​[143]​ Deze loden tablet werd gevonden in een Grieks graf, naast het lichaam van de bewoner van het graf, waar overigens lichaamsdelen van waren verwijderd. Dit zou de magiër kunnen hebben gedaan om er magische experimenten mee uit te voeren, zoals Ogden in zijn studie van deze bron beweert​[144]​, maar deze grafschennis zou er misschien juist ook voor kunnen zorgen dat de geest van deze dode ging dwalen om de geschonden staat van het lichaam te herstellen, wat mogelijk precies de bedoeling was. Een woedende geest was immers een gevaarlijk wapen. Al noemt de tablet geen hogere machten, de locatie van deze tablet wijst erop dat het was gericht aan deze specifieke dode, en dat hij of zij een rol speelde in de uitvoering van de spreuk. 
Het meest opvallend aan deze tablet is echter het kleien poppetje, ca. 6 cm hoog, dat in de tablet is gevonden, al is het gebruik van een zogenaamd voodoopoppetje voor Griekse vloeken zeker niet uniek. Bij ongeveer 7% van de bestudeerde spreuken in dit onderzoek werd een dergelijk poppetje gevonden, of behoorde het tot het recept van het magische ritueel (zie Appendix 1: Figuur 6). Het percentage lag in werkelijkheid waarschijnlijk hoger, want de recepten spreken regelmatig van het fabriceren van kleien of wassen beeldjes.​[145]​ Aangezien was vergankelijk is, is het goed mogelijk dat er bij veel klassieke tabletten oorspronkelijk wassen beeldjes hoorden, maar dat deze in de loop der eeuwen zijn vergaan. Volgens Graf moeten veel van deze beeldjes oorspronkelijk zijn bedoeld om het effect van de tablet en de bijbehorende vloek te versterken.​[146]​ De armen van dit poppetje werden door de maker in een vastgebonden houding gekleid, en het figuur bevatte vergrote genitaliën, wat impliceert dat het hier om een man gaat. De tablet zelf was omgevormd tot een ovale doodskist, en voorzien van enkele gaten, wat erop wijst dat het waarschijnlijk was doorstoken met een spijker of klinknagel. Het beeldje zal zonder twijfel een van de slachtoffers moeten voorstellen, aangezien op het rechterbeen de naam van een van de slachtoffers werd gekrast. Het lijkt alsof de magiër een soort sympathisch verband wilde leggen tussen het poppetje en het slachtoffer. Het geloof dat de naam van het slachtoffer verbonden was aan zijn identiteit en dus aan zijn hele wezen, komt hier weer om de hoek kijken, in combinatie met de overtuiging dat een beeltenis van een persoon symbool stond voor en identiek was aan het individu zelf.​[147]​ Het krassen van de naam van het slachtoffer op het poppetje maakte de gelijkschakeling tussen het slachtoffer en de beeltenis compleet. Wat met het poppetje gebeurde, gebeurde in zekere zin ook met het slachtoffer. De vastgebonden houding van het poppetje impliceert al dat het slachtoffer wordt beperkt in zijn bewegingsvrijheid, maar het vastbinden van een poppetje als deze moet volgens Graf ook weer niet te letterlijk worden genomen.​[148]​ Die houding zal vooral symbolisch zijn geweest, en was waarschijnlijk bedoeld om het slachtoffer uit te schakelen of tegen te houden. Een tweede sympathische band bestond misschien wel tussen het poppetje (en daarmee het individu zelf) en het lichaam waar het naast geplaatst was. Het poppetje werd immers ook begraven (in het graf van de dode) en eveneens in een soort sarcofaag geplaatst. De parallellen tussen de fysieke staat van de twee waren misschien wel bewust aangebracht door de magiër, om het slachtoffer net zo lam te leggen als het stijve lichaam van de dode. Niet alleen speelde de dode een actieve rol in het uitvoeren van de spreuk, hij of zij diende ook nog eens als ingrediënt of doel.
Een zeer goed voorbeeld van deze zelfde sympathische link tussen slachtoffer en lichaam van de geest die de spreuk moest helpen activeren, wordt geleverd door een Griekse (loden) tablet uit de 2e of 1e eeuw v. Chr. (zie Appendix 2, Bron 3). In de spreuk die op de tablet staat gekrast, lijkt de geest van de overleden Pasianax direct aangeroepen te worden om te helpen te voorkomen dat de slachtoffers van de spreuk nooit een rechtszaak tegen de begunstigden zullen kunnen aanspannen.​[149]​ Ook hier lijkt het de bedoeling dat wordt voorkomen dat het slachtoffers de begunstigden benadelen in een rechtszaal, door hen lam te leggen of uit te schakelen. Deze opdracht wordt de overledene in de tekst niet direct gegeven, maar de geest wordt opvallend genoeg met zijn naam of met een titel direct aangesproken, en in dezelfde tekst wordt de wens uitgesproken dat de slachtoffers geen rechtszaak tegen de begunstigde zullen kunnen aanspannen. Graf beweert dat Pasianax als tussenpersoon moest fungeren tussen de levende wereld en de goden in de onderwereld.​[150]​ De vraag is echter of de magiër moeite zou doen om de dode bij de juiste naam of titel aan te spreken, als deze dode slechts als boodschapper voor de goden fungeerde. Dat Pasianax direct wordt aangesproken, zou ook kunnen impliceren dat het de bedoeling was dat hij de spreuk zelf uitvoerde. Hier kan helaas geen uitsluitsel worden gegeven wat precies de taak van deze Pasianax was, bij het uitvoeren van de spreuk. Het feit dat de tablet in zijn graf ligt, en dat in de spreuk de naam van een dode wordt genoemd impliceert echter dat hij in directe zin betrokken is bij het uitvoeren van de spreuk, op welke. 
Hij moest immers de tekst lezen, en kon dan vervolgens de boodschap overbrengen aan de goden van de onderwereld. Het feit dat de magiër de naam van de dode lijkt te kennen is opvallend, en lijkt erop te wijzen dat de kennis die de magiër heeft van deze dode van belang is geweest voor het kiezen van juist deze dode. Misschien kende de magiër of de begunstigde de dode, en hoopte hij zijn hulp via de persoonlijke band in te schakelen, of wist hij dat het hier een rusteloze dode betrof.​[151]​ Het is eveneens mogelijk dat de magiër de nodige informatie over deze dode simpelweg op zijn grafsteen had gelezen. Voutiras suggereert echter dat Pasianax (een deel van) de naam van een onderwerelddemon zou kunnen zijn, waar deze geest mee werd geïdentificeerd.​[152]​ Pasianax betekent ‘’heer van alles’’, en zou dus kunnen zijn gebruikt als eervolle titel, om de betreffende dode of demon te vleien en over te halen. Hoe dan ook, de dode lijkt bekend bij de magiër, en vooral het gebruik van de naam lijkt relevant bij het direct aanspreken van de dode.
Opvallender is echter dat terwijl Pasianax zelf de opdracht lijkt te krijgen om de opdracht in deze spreuk uit te voeren, er in dezelfde spreuk een vergelijking wordt getrokken tussen het stijve en nutteloze lichaam van dezelfde Pasianax, en het slachtoffer zelf​[153]​: ‘’zoals jij, o Pasianax, hier onbekwaam en nutteloos ligt, laat ook Neophanes nutteloos en niets worden’’. De spreuk vertrouwt dus tegelijk op de actie en mogelijk de rusteloosheid van Pasianax om de spreuk te activeren, en op de levenloze en nutteloze staat van zijn lichaam, om het slachtoffer lam te leggen. Dit lijkt elkaar tegen te spreken, en in de spreuk lijkt de magiër zich dat ineens te realiseren: ‘’Wanneer jij, o Pasianax, deze tekst leest – maar je zal deze tekst nooit lezen, o Pasianax’’. Hoewel dit op het eerste gezicht een onmogelijke combinatie lijkt, bestond bij de Grieken wel de overtuiging dat een psyche actief bleef, zij het in de onderwereld of als dolende ziel, terwijl het lichaam, nog altijd verbonden met de ziel levenloos in het graf lag. Als dit mogelijk was, was een dergelijke combinatie van eigenschappen in een vloek net zo goed mogelijk. 

Vloeken onder de loep: Competitie en concurrentie
Naast juridische zaken hadden de Klassieke Grieken regelmatig behoefte aan bovennatuurlijke hulp, om de eigen positie ten opzichte van concurrenten te verbeteren, vaak door deze concurrenten uit te schakelen. Ongeveer 17 % van de onderzochte vloeken was gericht tegen concurrenten in sportieve competitie, in het zakenleven of op de werkvloer (zie Appendix 1, Figuur 1). 
Vloeken gericht tegen zakelijke concurrenten, ambachtslieden of eigenaars van winkels waren over het algemeen gericht tegen de zaken van handelaren of ambachtmannen, en de mogelijkheid van deze mensen om hun beroep of ambacht uit te oefenen. Net als bij de juridische vloeken moet de spreuk het slachtoffer lamleggen of uitschakelen, al lijken de motieven voor het gebruiken van een dergelijke vloek in de bronnen zeer uiteen te lopen. Men kon zich bedreigd voelen door de bloeiende zaken van de concurrent, men kon de eigen concurrentiepositie in de markt willen verbeteren of wraak willen nemen na een geleverde streek of slechte deal. Zo konden ook ontevreden klanten hun gram halen door de ambachtsman of handelaar die hen had afgezet te vervloeken. Ook hier is het een logische gedachte dat een vervloeking een wanhoopsdaad was van iemand die zelf niet bij machte was om de situatie te beïnvloeden, en die op zoek was naar een middel om de situatie toch naar de eigen hand te zetten, zoals Gager beweert.​[154]​ Uit de hoge frequentie van vloeken die in deze categorie vallen zou men echter ook kunnen opmaken dat dit mogelijk de normale gang van zaken was in de handel en in het ambacht, in een wereld waar ieders concurrentiepositie onzeker is, en dat het niet per se hoeft te duiden op een noodoplossing voor een persoonlijke crisis.
	Op een Grieks tablet uit de 4e eeuw v. Chr. wordt een groot aantal verschillende winkeleigenaars en ambachtslieden genoemd, die de magiër in zijn spreuk direct vervloekt (‘’ik bind vast”: zie Appendix 2, Bron 4).​[155]​ Ook hier lijkt het te gaan om een geval van concurrentie op de werkvloer. De lichaamsdelen die kunnen worden geassocieerd met het uitvoeren van dit ambacht (ziel, gedachten, handen, voeten, tong) worden namelijk gebonden, alsmede de winkel of werkplaats van de slachtoffers. De begunstigde lijkt de zaken en de mogelijkheid van zijn slachtoffers om hun ambacht te beoefenen, te willen lamleggen. Of deze slachtoffers zakelijke concurrenten zijn, of dat de begunstigde een ontevreden klant is die zich wil wreken is niet duidelijk, maar de vloek is voor zijn tijd vrij uitgebreid en expliciet. In deze spreuk worden de slachtoffers ‘’gebonden in graven’’, wat impliceert dat het tablet in een graf zou kunnen zijn geplaatst, dat ook in deze vloek de doden waarschijnlijk een actieve rol spelen, en misschien ook dat de magiër hen de dood in toewenste. Aan het eind van de spreuk wordt bovendien Hermes aangeroepen, waarschijnlijk als psychopompos, en in die hoedanigheid ook als godheid die magische (bindings)spreuken zelf kon bekrachtigen.
	Ook op het gebied van sportieve competitie was er uiteraard sprake van concurrentie, zij het tussen sporters of lieden die weddenschappen afsloten omtrent wedstrijden. Een vloek kon door een sporter worden ingezet om zijn kans op overwinning te vergroten, ten koste van andere sporters, of door iemand die geld had ingezet, of er een ander belang bij had dat een bepaalde sporter won of juist verloor. Ook hier probeerde men invloed uit te oefenen op een situatie die niet of niet volledig in de eigen hand lag. Op het spel stond vaak de eigen eer en status als men won of verloor, maar ook het eigen vermogen. In enkele gevallen speelden zelfs politieke belangen een rol. Vooral op het gebied van theatersport of wagenraces waren de belangen groot, en daarmee ook de vraag naar middelen om de uitkomst te manipuleren.​[156]​ In de Romeinse periode werden deze belangen bij wagenraces alleen nog maar groter, omdat steun aan een van de teams een politieke lading kreeg. 
Op een tablet gevonden in een graf in Carthago spreekt de geest van een aoros direct aan, en geeft hem of haar de opdracht om de uitslag een wagenren te beïnvloeden (zie Appendix 2, bron 5).​[157]​ De uitgebreide instructie in de spreuk duidt erop dat het tablet in een latere periode is gefabriceerd. In de spreuk wordt de aoros door de magiër opgeroepen om de paarden en hun berijders op alle mogelijke manieren te hinderen: door hun rennen, hun kracht, of hun snelheid te ‘’binden’’, hun paarden mank te maken of te laten vallen en hun voortgang op het circuit tegen te houden. Dit bevel wordt bovendien bijna exact herhaald, waardoor de vloek het karakter krijgt van een magische formule. 
Naast deze formule wordt gebruik gemaakt van een aantal woorden, die op het eerste gezicht weinig betekenis lijken te hebben, maar voor de spreuk waarschijnlijk een magische en versterkende functie hebben: de zogenaamde voces magicae.​[158]​ Vaak bestaan deze woorden uit elementen uit verschillende (voor de Grieken vreemde) talen, waardoor ze een extra mysterieuze lading kregen. Sommige van deze woorden zouden namen zijn van goden, daimones of belangrijke geesten uit de onderwereld, die hierbij werden opgeroepen. De bekendste van deze woorden is misschien wel abacadabra, die op veel spreuken in de Papyri Graecae Magicae terugkeert, en ook tegenwoordig symbool staat voor magische spreuken.​[159]​ Het feit dat deze magische woorden in bijna de helft van de bestudeerde bronnen figureren (zie Appendix 1, Figuur 10), geeft aan dat ze magische kracht en autoriteit werden toegedicht, maar opvallend genoeg ontbreken deze voces magicae bijna volledig op vloeken die dateren van voor de jaartelling. Dit hoeft overigens niet te betekenen dat dergelijke woorden niet geïntegreerd kunnen zijn geweest in orale spreuken. Het zou goed in het verlengde liggen van de gewoonte om tijdens het ritueel allerhande ritmische geluiden te produceren, zoals zuchten, kreunen, klakken met de tong, smakken met de lippen of sissende geluiden maken.​[160]​ Tenslotte is ook de vorm waarin de tekst op de tablet is gekrast opvallend. Van boven naar onderen worden de regels steeds korter, waardoor de gehele tekst de vorm van een driehoek krijgt, een magisch symbool dat in veel laatantieke spreuken terugkeert. De tekst neemt in sommige spreuken soms een bepaalde geometrische vorm aan, die de spreuk waarschijnlijk extra kracht verleende, zoals driehoeken, cirkels of het door elkaar schrijven van de letters van de naam van het slachtoffer (zie Appendix 1, Figuur 10).

Vloeken onder de loep: aanvallende vloeken
Tot zover is weliswaar duidelijk geworden wat de globale bedoeling was van deze competitie- en concurrentiespreuken, en dat de doden mogelijk een rol speelden in het activeren van de spreuk, maar van mogelijke rituele handelingen of uitgesproken spreuken die de tabletten vergezelden is nog weinig bekend. Op veel van de recepten voor vloeken in de Papyri Graecae Magicae staan deze handelingen en spreuken vaak juist uitgebreid besproken, dus door deze laatantieke recepten eens nader te bekijken, zou hier mogelijk een globaal beeld van kunnen worden geschetst. 
Sommige laatantieke spreuken waren erop gericht op andere manieren het slachtoffer te benadelen, maar hoewel ze dus zonder meer onder de agressieve vloeken vallen, zijn de effecten of doelen van deze spreuken vaak zeer divers, en dus moeilijk in een categorie te vatten. Een Grieks recept voor een vloek uit de 4e eeuw n. Chr. Lijkt bijvoorbeeld te mikken op het toebrengen van zoveel mogelijk leed aan het slachtoffer op verschillende manieren. Zo kan de spreuk worden gebruikt om te voorkomen dat het slachtoffer een bepaalde actie onderneemt, voorkomen dat hij of zij zich tegen de begunstigde keert, dat de begunstigde het slachtoffer letterlijk in zijn of haar macht heeft, of dat het slachtoffer ongelukkig is in het doen van zaken of zijn of haar liefdesleven, door te voorkomen dat hij of zij trouwt (zie Appendix 2, bron 6).​[161]​ Het recept geeft een uitgebreide instructie voor het te volgen ritueel, en de uit te voeren handelingen. 
Op een loden tablet of hiëratisch papyrus moet men met een ijzeren ring en inkt een omtrek van de ring overtrekken. Binnen de omtrek van de getekende ring moet de naam van het slachtoffer en een spreuk worden geschreven, op de tekening van de ring moeten enkele voces magicae worden geschreven, en buiten de getekende ring om moeten een aantal magische symbolen of charakteres worden getekend. De ring moet vervolgens op de getekende ring worden geplaatst, en het tablet of papyrus moet om de ring heen worden gevouwen. Een pen moet door het pakketje worden geprikt, door de charakteres en de naam van het slachtoffer heen, het geheel moet worden samengebonden met zelfgemaakt koorden en geplaatst in het graf van een aoros. In de spreuk die over het pakketjes moet worden uitgesproken, wordt dan ook wederom een (onbekende) aoros aangeroepen om de vloek zelf uit te voeren. Volgens Graf zou het succes van de spreuk afhankelijk moeten zijn geweest van de verstopte positie onder de grond.​[162]​ Zodra de ring en de tablet werden gevonden, was de vloek openbaar gemaakt en zou de spreuk buiten werking treden. In een eerder hoofdstuk was echter al opgemerkt dat veel aspecten van een vloek juist tot het publieke domein behoorden, zodat het slachtoffer vaak juist al wist dat hij of zij het doelwit was van een vloek. Sterker nog, een deel van het succes van de vloek zou van het daarop volgende schokeffect af hebben kunnen hangen. Het is waarschijnlijker dat de ring in het graf werd begraven, zodat het via de bewoner van het graf in aanraking kwam met de onderwereld, zodat de krachten van de onderwereld de spreuk konden activeren.
Wat opvalt aan deze spreuk, is dat er zeer veel symboliek wordt gebruikt om het bindende aspect van de spreuk te benadrukken. Het gebruik van de ring en de afbeelding van de ring als symbool voor eeuwigheid en eindeloosheid (een eeuwige band tussen dode en slachtoffer, zoals in een modern huwelijk met een ring wordt bevestigd?) dient mogelijk om de vloek een permanent karakter te geven, en te benadrukken dat het slachtoffer voor eeuwig zal worden vervloekt. De afbeelding staat waarschijnlijk symbool voor de ring zelf, en door op deze tekening symbolen te schrijven, worden deze symbolen als het ware symbolisch overgebracht op de ring, waardoor de magische kracht wordt geactiveerd. Het doorprikken van het tablet met een scherp voorwerp keert ook hier terug, en lijkt het slachtoffer aan zijn vervloekte lot te binden. Voces magicae werden waarschijnlijk beschouwd als namen van machtige (onderwereld)demonen, en charakteres waren eveneens symbolen voor natuurkrachten, en mogelijk voor bepaalde woorden of lettergrepen, bij wijze van magische taal.​[163]​ Opvallend is wel dat voces magicae en charakteres pas in de laatantieke recepten en op tabletten opduiken, wat overigens niet wil zeggen dat men geen gebruik zou hebben kunnen gemaakt van klanken of magische woorden in de orale spreuk.
Op een 4e eeuws recept voor een spreuk om het doelwit  tegen te houden, het zwijgen op te leggen of onder controle te nemen, keren die charakteres in grote hoeveelheden terug (zie Appendix 2, Bron 7).​[164]​ Op een loden tablet gemaakt van een waterleiding moet men met een bronzen stylus een groot aantal van deze charakteres en voces magicae krassen, waarna het tablet in het graf van een aoros moet worden gedeponeerd (die hiermee waarschijnlijk wederom verantwoordelijk wordt voor het uitvoeren van de vloek). Er wordt geen melding gemaakt van een uitgebreid ritueel (behalve het inscriberen van de tablet en het deponeren in een graf), noch van een gesproken spreuk, al is het goed mogelijk dat de charakteres werden uitgesproken, als we hier inderdaad te maken hebben met een soort magische taal, en dat de voces magicae als demonen werden aangeroepen. Het enige herkenbare woord wat op de tablet wordt gekrast is het woord ‘’houdt tegen’’ of ‘’houd onder controle’’, verder lijken de symbolen voor zichzelf te spreken. Wie weet krijgt de aoros middels deze charakteres wel instructie hoe de opdracht uit te voeren.
Een kort Demotisch recept voor een vloek uit de 3e eeuw n. Chr. instrueert de lezer om het haar van het slachtoffer samen te binden met het haar van een dode, dit bundeltje haren aan de poten van een havik vast te binden, en de havik los te laten (zie Appendix 2, Bron 8).​[165]​ Dit zou ervoor moeten zorgen dat het slachtoffer gek werd. Opvallend is dat de handeling in dit geval niet gepaard lijkt te gaan met een mondelinge spreuk, of het gebruik van een loden tablet. Het lijkt erop dat het samenbinden van het haar van het slachtoffer met dat van een dode symbool staat voor het uitleveren van het slachtoffer aan de dode. Het slachtoffer wordt letterlijk met de dode verbonden, dus mogelijk is het de bedoeling dat deze hem of haar met de voor rusteloze doden gebruikelijke psychologische wapens tot waanzin moest drijven. Het loslaten van de vogel zou de effecten van de spreuk dan praktisch onomkeerbaar maken, door de onbereikbaarheid van een vogel in vlucht. 

Vloeken onder de loep: erotische spreuken
De interessantste en meest tot de verbeelding sprekende categorie onder de vloeken is misschien wel die van de erotische vloeken. Dat de Grieken erg begaan waren met hun eigen liefdesleven blijkt wel uit de grote hoeveelheid erotische spreuken die zijn gevonden. 36 Van de 130 bestudeerde spreuken in dit onderzoek behoren tot deze categorie, en dit is mogelijk een goede weerspiegeling van de oorspronkelijke verhoudingen (zie Appendix 1, Figuur 1). Erotische vloeken worden over het algemeen verdeeld in twee groepen: spreuken waar de magiër twee geliefden probeert te scheiden, en spreuken die erop gericht zijn een man of vrouw naar de begunstigde toe te trekken, om de twee aan elkaar te binden. Het slachtoffer is dus over het algemeen of een geliefde, of een eventuele rivaal die er met deze geliefde vandoor is gegaan. Opvallend aan deze categorie is dat het woordgebruik al even levendig, emotioneel en soms ook agressief is als bij andere categorieën, maar in dit geval vaak zeer seksueel geladen. Vaak was de bedoeling dan ook niet om iemand te kwetsen, maar om een bepaalde verandering in het liefdesleven van de begunstigde of het slachtoffer teweeg te brengen. Uit de spreuken spreekt vaak een sterk en zelfs wanhopig verlangen (of heftige jaloezie) om een geliefd iemand voor zich alleen te hebben, en erotische vloeken waren dan waarschijnlijk ook vaak uitingen van iemands diepste fantasie. Ook hier kon eer of schande een rol spelen, wanneer iemand een echtgenoot of echtgenote verloor aan een rivaal, maar het zou kortzichtig zijn om de nadruk op liefdesspreuken in het bronnenmateriaal enkel te wijten aan een obsessie voor de eer van de eigen familie.
Dat de emoties in deze spreuken hoog kunnen oplopen, blijkt wel uit het taalgebruik in de bronnen, en het doel wat in deze spreuken wordt nagestreefd. Een verliefd iemand kon immers volledig in de ban van de liefde zijn, maar als deze liefde door de andere partij niet werd beantwoord kon men dit ervaren als verraad. Het slachtoffer kon immers aan niets anders denken dan zijn of haar geliefde, en voelde zich als het ware gevangen door de liefde voor de ander. Hij of zij was de eigen autonomie kwijt aan de ander, die deze liefde niet beantwoordde. Ironisch genoeg kon men de eigen verlangens bevredigen door de ander met een vloek van de autonomie te beroven. Volgens Gager werd dat intense verlangen in de liefde in de Griekse cultuur beschouwd als een soort ziekte, die kon worden bestreden door de rollen om te draaien.​[166]​ Door de verlangende partij het gevoel te geven controle te hebben over de emoties van zijn geliefde of gehate slachtoffer, kan men de hevige gevoelens in een spreuk ventileren, terwijl het slachtoffer hier hoogstwaarschijnlijk zelf geen last van heeft.
	Een Griekse spreuk uit de 4e eeuw v. Chr. is een Goed voorbeeld van een zogenaamde scheidingsvloek, waarvan niet duidelijk is of de begunstigde een man of vrouw is. De auteur wenst Theodora te scheiden van haar geliefde, Charias (zie Appendix 2, Bron 9).​[167]​ Mogelijk heeft de begunstigde van de spreuk zijn zinnen gezet op Theodora, is hij jaloers op de relatie tussen Theodora en Charias, of beide. Het is onduidelijk wat het gezamenlijke verleden van Theodora en de begunstigde is, maar of de overheersende emotie nu haat en jaloezie of liefde is, de spreuk lijkt zich voornamelijk op het lot van Theodora te richten. In eerste instantie zou dit erop kunnen wijzen dat de begunstigde een man is, die Theodora voor zichzelf wil opeisen. In de spreuk worden namelijk zowel Theodora als Charias ‘’gebonden’’, maar waar Charias geboden wordt Theodora en hun liefdesleven te vergeten, wordt Theodora niet alleen beperkt in haar omgang en lichamelijk genot ten opzichte van Charias, maar ook in haar contacten en daden ten opzichte van andere mensen, en dus ook mannen. Graf beweert opvallend genoeg juist dat het hier mogelijk gaat om een jaloerse vrouw die Charias voor zich wil opeisen, of een man die wraak op haar wil nemen.​[168]​ Hij stelt dat Theodora hier juist wordt vervloekt om onsuccesvol te zijn in de liefde, omdat de vloek haar toewenst dat zij ongetrouwd (atelēs) blijft. Of dit nu is omdat de begunstigde met haar wil trouwen, en zij tot die tijd ongetrouwd dient te blijven, of omdat iemand haar een leven zonder man toewenst is niet duidelijk. Aangezien het geslacht van de opdrachtgever niet duidelijk wordt uit de tekst, valt voor beide stellingen wat te zeggen, en is geen uitsluitsel te geven. Of de begunstigde nu een jaloerse man of vrouw is, Theodora lijkt inderdaad te worden geacht ongetrouwd te blijven, wat erop duidt dat het hier inderdaad of om een verliefde wanhoopsdaad of een jaloerse wraakactie gaat. 
	In de spreuk worden Hekate (de vrouw aan Persephone’s zijde), Hermes en Thetis, een Griekse moedergodin, aangeroepen als hogere machten. De spreuk op de tablet bindt het tweetal echter aan de ‘’ongetrouwden’’ (atelestoi), wat gezien de context zeer waarschijnlijk verwijst naar de geesten van aoroi. Uitgaande van de tekst op de tablet (zijde B) is het waarschijnlijk dat deze tablet oorspronkelijk in een graf werd gedeponeerd, dus lijken deze aoroi de directe agenten voor deze spreuk te zijn en worden de betreffende goden aangeroepen om te garanderen dat de aoroi ook daadwerkelijk tot deze daad worden aangezet. Wederom wordt er een vergelijking getrokken tussen het lichaam van een dode en het lichaam of de daden van het slachtoffer, terwijl ook hier diezelfde dode wordt geacht de vloek uit te voeren. Ook dit lijkt voor de Grieken geen paradoxaal uitgangspunt. 
	Praktische alle gevonden erotische spreuken uit de Klassieke periode behoren tot de categorie van de scheidingsvloeken. Er is echter een bijzonder interessante aantrekkingsvloek die dateert uit de late 4e eeuw of vroege 3e eeuw v. Chr., en die daarmee alle andere spreuken van zijn type met zo’n driehonderd jaar voorgaat (zie Appendix 2, Bron 10).​[169]​ Dit zou dan ook mogelijk een van de oudste spreuken van dit type kunnen zijn geweest. De magiër of begunstigde Pausanias lijkt in deze spreuk zijn kansen te willen spreiden, en richt zijn aantrekkingsspreuk op twee vrouwen tegelijk.​[170]​ In principe zijn dit twee gelijke spreuken, op twee zijden van eenzelfde tablet, gericht tegen twee verschillende vrouwen. De spreuk lijkt dan ook een vaste formule te zijn, die op beide zijden praktisch hetzelfde wordt toegepast. Pausanias bindt hen beiden aan de vloek, en gebiedt dat zij pas weer offers aan Athene kunnen brengen als hij zijn zin heeft. Opvallend is het verschil in formulering tussen het beoogde doel bij de twee vrouwen. Sime wordt geacht te doen wat Pausanias van haar vraagt, en niet alleen offeren, maar ook seks wordt haar ontzegd (omdat haar de zegen van Aphrodite wordt ontzegd), tot zij hem stevig vasthoudt, terwijl Aenis pas mag offeren als zij weer liefde voor Pausanias kan opbrengen. De verwijzing naar de zegen van Aphrodite mist hier. Het is ook mogelijk dat Pausanias zijn zinnen heeft gezet op Sime, terwijl hij een ruzie met een oude (of mogelijk de huidige, ontstemde) geliefde probeert op te lossen. Mogelijk probeert hij van twee walletjes te eten. Het noemen van een derde naam, Melissa van Apollonia, lijkt een losse flodder, die geen verband houdt met de rest van de spreuk. Ogden suggereert dat dit een overblijfsel is van een eerdere spreuk op hetzelfde tablet​[171]​, mogelijk een eerder romantisch avontuurtje van dezelfde Pausanias. 
In deze spreuk lijken er geen goden direct te worden aangeroepen, al worden Athene en Aphrodite genoemd, en chanteert hij naast de twee vrouwen eigenlijk ook Athene, door haar de offers van de twee vrouwen te weigeren tot hij zijn zin heeft. Op een veel minder respectvolle, maar subtiele manier spant hij zo toch een godin voor zijn karretje. De tablet werd overigens gevonden op een begraafplaats, dus wederom spelen de doden een actieve rol in het uitvoeren van de spreuk. Of zij de boodschap nu door dienen te geven aan Athene, of dat de zij de doden juist zal moet aansturen is hier niet duidelijk.

De meest beroemde, uitgebreide en tot de verbeelding sprekende vloek is misschien wel de volgende. Dit recept, deel van het uitgebreide corpus van de Papyri Graecae Magicae, dateert uit de 4e eeuw na Christus, en bevat werkelijk alle mogelijke magische middelen die de Grieken en Ptolemaeën toepasten om een spreuk te bekrachtigen (zie Appendix 2, Bron 11).​[172]​ Weliswaar dateert de spreuk uit een periode van meer dan een half millennium later dan het onderwerp van dit onderzoek, maar uitgaande van een over het algemeen hoge mate van continuïteit in religieuze tradities en rituelen, en rekening houdend met de kruisbestuiving van de Griekse en Egyptische culturen, kan deze vloek ons veel inzicht geven in de praktijk van het Klassieke magische ritueel. 
Het recept bevat ook instructies voor een complex ritueel geheel van spreuk en handeling. De magiër begint met het vervaardigen van twee figuurtjes van klei of was, een in de vorm van een gewapende man met zwaard, de ander in de vorm van een gebonden vrouw, zittend op haar knieën. Na op een groot aantal lichaamsdelen voces magicae te hebben geschreven, moeten er dertien naalden in bepaalde lichaamsdelen worden gestoken, terwijl de magiër bij elk van deze lichaamsdelen een korte formule uitspreekt: ‘’Ik doorsteek dit lichaamsdeel (dit lichaamsdeel moet waarschijnlijk worden genoemd) van haar, NN (hier moet de naam van het slachtoffer worden ingevuld), zodat ze zich niemand anders herinnert dan mij, NN (hier moet de naam van de magiër of begunstigde worden ingevuld), alleen”. Opvallend genoeg werd bij de vondst van een vloekpapyrus uit de 4e eeuw, die waarschijnlijk werd gemaakt met instructies uit dit zeer uitgebreide recept, ook een elegant kleien figuurtje gevonden (nu bekend als de beroemde ‘’Louvre pop’’: zie Appendix 3, Afbeelding 4), op dezelfde dertien plaatsen doorstoken met naalden.​[173]​ 
Op een loden tablet moet vervolgens op de ene zijde een uitgebreide en tot de verbeelding sprekende spreuk worden geschreven, waar een groot aantal goden wordt aangeroepen, zoals Hermes, Persephone, Anubis (allen onderwereldgoden), Adonis (geliefde van zowel Persephone als Aphrodite, en symbool van schoonheid en verlangen) en in het bijzonder ook Sabaoth, de almachtige god van de Joden, die opvallend genoeg werd beschouwd als machtige demon, die bij uitstek geschikt was om in dit soort situaties aan te roepen. Op de andere zijde werd een groot aantal voces magicae en charakteres geschreven, in de vorm van een waarschijnlijk magisch symbool. De figuurtjes en de tablet moeten samen worden gebonden met de figuurtjes met behulp van het draad van een spinnewiel, waar maar liefst 365 knopen in zijn gelegd, terwijl men roept: “Abrasax, houd haar stevig vast!”. Abrasax is een naam die in spreuken vaak terugkeert, en is waarschijnlijk een (onderwereld)demon, die kon worden aangeroepen om bindingsspreuken te activeren, of zelfs de geest van de dode zelf, die een vloek uitvoert.​[174]​ Tenslotte wordt het geheel onder het uitspreken van een uitgebreid gebed (waar wederom de Griekse en Egyptische goden die de onderwereld regeren, en zonnegoden Helios en Horus worden aangeroepen) naast het graf van een aoros worden gedeponeerd, terwijl de zon ondergaat.
Elk onderdeel van dit ritueel heeft zijn eigen symbolische functie. Uit de instructies voor het vervaardigen van de twee figuurtjes (regels 296-303) zal duidelijk zijn dat het hier gaat om een recept voor een spreuk om een vrouw aan een man te binden. Het mannelijke figuurtje zal de magiër of de begunstigde van de spreuk voorstellen, die de vrouw met het symbolische zwaard in zijn macht heeft (mogelijk ook meteen bij wijze van symbolische phallus). Het slachtoffer wordt voorgesteld door het vrouwelijke figuurtje, en verschillende lichaamsdelen (geslachtsdelen, ogen, oren, mond) worden door de dertien naalden symbolisch gebonden, zij het aan de vloek of aan de begunstigde. De voces magicae die op de lichaamsdelen van het figuurtje worden geschreven (regels 305-322), zouden symbool kunnen staan voor de demonen of hogere machten waar het slachtoffer aan wordt overgeleverd, maar kunnen ook magische formules op zich zijn, die het effect van de spreuk versterken. Hetzelfde geldt overigens voor de voces magicae en charakteres op de tablet (regels 338-341, 364-367 en 388-430) en waar een aantal van letterlijk herkenbaar zijn als Hebreeuwse woorden of namen van goden of hogere machten (Sabaoth, Abrasax, Adonai). Het samenbinden van het pakket door een draad met 365 knopen is opvallend en zeer symbolisch (regels 330-332). De knoop is als letterlijke band uiteraard het ultieme symbool voor een band, en het feit dat hier 365 knopen in worden gelegd, staat hoogstwaarschijnlijk symbool voor de 365 dagen in het jaar. Dit impliceert dat het slachtoffer 365 dagen per jaar wordt gebonden aan de begunstigde, met andere woorden: voor eeuwig.​[175]​ Een saillant en niet onbelangrijk detail is overigens dat de totale numerieke waarde van de naam Abrasax exact 365 is. Mogelijk wordt het slachtoffer hiermee dus ook aan de demon of rusteloze dode gebonden. Het feit dat het pakketje vervolgens naast het graf van een aoros wordt geplaatst, bevestigt dit idee enigszins.
Gezien de handelingen die zijn verbonden aan het ritueel lijken inderdaad weer rusteloze doden een belangrijke rol te gaan spelen bij het uitvoeren van de vloek. In de spreuk wordt dit bevestigd. De vloek wordt namelijk niet alleen toevertrouwd aan de chtonische goden, die immers controle hebben over de doden, maar ook aan aoroi in het algemeen (regels 335-348). In het gebed dat moet worden opgezegd bij het deponeren van het tablet, wordt de zonnegod Helios letterlijk gevraagd de geest van de betreffende aoros te sturen (regels 437-447). Deze aoros wordt dus geacht de vloek op eigen kracht tot uitvoering te brengen.​[176]​ Al dateert deze spreuk uit een latere periode, dit zou een belangrijk bewijs kunnen zijn dat dolende zielen over het algemeen zelf de vloek dienden uit te voeren. En niet alleen de bewoner van het graf waarnaast het pakket wordt gedeponeerd moet aan het werk, zijn lotgenoten worden ook ingeschakeld. Bovendien wordt hen een beloning voorgehouden, als ze deze opdracht weten te vervullen, in de vorm van de door hen zo verlangde eeuwige rust.
 De opdracht is meer dan duidelijk: breng haar naar de begunstigde, laat haar niet met rust tot ze komt, en het visuele taalgebruik laat niets aan het toeval over: ‘’laat haar verliefd op me zijn…, laat haar niet genomen worden op onzedelijke wijze, laat haar niet anaal genomen worden, laat haar ook niets doen een andere man voor haar genot, alleen met mij…zodat ze…niet kan eten of drinken, niet tevreden of sterk is, dat ze geen rust kan vinden, zodat ze…geen slaap kan vatten zonder mij …, want ik roep u aan in de naam van alles wat angst en beven veroorzaakt.’’ Het slachtoffer lijkt feitelijk het leven onmogelijk te worden gemaakt tot ze zich bij de begunstigde meldt. Mogelijk was de bedoeling haar ziek van verlangen voor de begunstigde te maken, en niet zozeer om haar te straffen zolang ze niet schoorvoetend aan het adres van de begunstigde verschijnt. De aoroi krijgen de opdracht haar bij haar haar, hart en ziel mee te sleuren, en ervoor te zorgen dat ze onafscheidelijk en afhankelijk van de begunstigde wordt (regels 370-385). Het geheel van deze spreuk heeft een sterk formulair karakter, wat ook in veel andere erotische spreuken uit die periode terugkeert.

Een 4e eeuws recept afkomstig uit hetzelfde corpus gaat zelfs nog een stapje verder, wat betreft de betrokkenheid van de opgeroepen dode (zie Appendix 2, bron 12). De uitvoerder van de spreuk krijgt instructie om op de gedroogde huid van een ezel een cirkelvormige inscriptie te maken met het bloed van de ezel, wederom voorzien van voces magicae en vaste formules (‘’nu, nu, snel, snel’’) om de ziel van een dode uit het graf op te roepen (in een andere papyrus van dezelfde auteur is het een biaiothanatos die wordt opgeroepen​[177]​). Vervolgens moet de huid onder het lichaam van een dode worden geplaatst tegen zonsondergang, en moet men weer naar huis gaan. Daar zal de dode ook daadwerkelijk aan de magiër verschijnen, en uit de beschrijving op het recept lijkt men te kunnen opmaken dat de dode ook daadwerkelijk lijfelijk aanwezig is, omdat hij naast de magiër zal staan. Of het hier nu gaat om een fysieke manifestatie van de geest van de dode, of het daadwerkelijke lichaam van de dode (iets dergelijks als een zombie), is niet duidelijk. De dode bezit hier echter wel een mate van bewustzijn, en een mogelijkheid om normaal met een sterveling te communiceren, omdat hij de magiër vervolgens vertelt hoe hij is gestorven (wederom nadruk op de manier waarop men stierf), en of hij de kracht heeft om iets voor de magiër te betekenen. Dit is een duidelijke en belangrijke verwijzing naar het gebruik voor rusteloze zielen voor dit soort spreuken, en waarschijnlijk werden vooral dit soort zielen geacht dergelijke macht te bezitten.
	Vervolgens moet op een vlasblaadje een afbeelding van Hekate (als godin van de dolende zielen) worden getekend met het bloed van een havik, en na een spreuk te hebben uitgesproken en hem een hiëratische papyrusrol te hebben gegeven met een tekening van Osiris, zal de dode datgene doen wat hem wordt opgedragen. Naast het aantrekken en binden van een slachtoffer, kan deze dode bovendien mensen tegenhouden, ziek maken en dromen bezorgen, of orakels geven. Pitys, de schrijver van dit recept, geschreven in de vorm van een brief aan de klant, koning Ostanes, presenteert de spreuk als een ideaal middel voor alle soorten bovennatuurlijke hulp.  
 
Vloeken onder de loep: andere vloeken
Niet alle spreuken zijn even gemakkelijk in een categorie te vatten, of behoren eigenlijk in alle categorieën tegelijk. Enkele van dit soort spreuken moeten eveneens worden bestudeerd, om een volledig beeld van het verschijnsel vloek te kunnen schetsen. 
	Een recept voor een spreuk uit hetzelfde corpus als de vorige twee lijkt op alle doelen tegelijk te willen mikken, en lijkt daarin wel een beetje op de vorige spreuk (zie Appendix 2, bron 13). In dit geval lijkt de auteur drie homerische verzen die hij gebruikt in zijn recept veel magische en symbolische kracht toe te dichten: “Na dit te hebben gezegd, dreef hij de stevig gehoefde paarden door de greppel”; “En mannen die hun levens uithijgden tussen de verschrikkelijke slachting.”; En ze spoelden het zweet dat hen bedekte af in de zee.”​[178]​ Volgens de auteur zal iemand die is gevlucht of weggerend, en een ijzeren lamelle met deze verzen op zak heeft nooit worden gevonden. Als diezelfde verzen echter door iemand worden uitgesproken die denkt onder de invloed van een spreuk te zijn, terwijl hij of zij zeewater sprenkelt, dan zal deze persoon verlost worden van de invloed van die spreuk. Wie de tablet bij zich draagt in een wedstrijd of rechtszaak zal altijd winnen, maar als de tablet wordt bevestigd aan iemand die op het moment van sterven of iemand die net is geëxecuteerd, dan zal de gestorvene antwoord geven op alle vragen. Als de tablet in de dodelijke wond wordt geplaatst, zal dit de eigenaar zelfs zegenen in zijn of haar omgang met anderen, zal het de eigenaar eer, geluk, glorie en rijkdom verschaffen, en zal zelfs gevreesd en onaantastbaar zijn. Op de een of andere manier worden deze drie verzen uit boek 10 van de Ilias​[179]​ dus door de auteur van dit recept beschouwd als de sleutel tot geluk, eer en glorie.
	Allereerst moet de tablet worden gewijd, door een witte haan te offeren, en een plengoffer van melk, honing, wijn en olijfolie te brengen, en er een spreuk overheen uit te spreken. In deze spreuk worden de goden Ra en Pan aangeroepen, en enkele voces magicae uitgesproken. Voor elk van de specifieke magische effecten worden vervolgens steeds korte rituelen voorgeschreven, waarbij vaak een aantal ingrediënten aan de tablet moeten worden toegevoegd, waaronder mirre, rozen, goud, lichaamsdelen van een slang en bloed van een biaiothanatos. Opvallend is dat ook bij het uitvoeren van veel van deze spreuken rusteloze doden een belangrijke rol spelen. Iemand die net is geëxecuteerd is immers een biaiothanatos, en de geest lijkt als orakel op te treden voor de klant, en hem of haar dus direct te helpen. Het lijkt in dit geval het contact van de tablet met het lichaam of nog beter, met het bloed van die biaiothanatos te zijn dat dit contact tussen de biaiothanatos en de klant mogelijk maakt, en de geest in zijn dienst stelt (regels 2164-2178 en 2208-2210). Door de tablet drie dagen in het graf van een aoros te laten liggen (regels 2215-2217), zal de geest de boodschap hebben begrepen, en zal hij of zij rivaliserende wagenrenners tegenhouden in wedstrijden. Wanneer een schelp gevuld met het bloed van een ezel (als symbool voor het bloed van de reuzenslang of draak Typhon​[180]​) in hetzelfde graf zou worden gelegd, zou diezelfde geest iemand kunnen tegenhouden of onder controle kunnen houden. Wederom lijken dolende zielen degenen te zijn die de vloeken uitvoeren. 
	Een laatste categorie vloeken die relevant is om te bespreken is de categorie van de gebeden voor gerechtigheid. Deze categorie houdt eigenlijk het midden tussen ´´regulier´´ religieus en magisch ritueel, in de zin dat deze roep om wraak over het algemeen de vorm aanneemt van een soort gebed om hulp van de goden, terwijl ze vaak op dezelfde loden tabletten werden geschreven als andere vloeken, en op dezelfde plaatsen werden gedeponeerd.​[181]​ Vele van deze spreuken zijn echter ook gevonden in heiligdommen van (vaak chtonische) Griekse goden. Versnel plaatst hen daarom in een andere categorie religieus ritueel dan ‘’normale’’ vloeken.​[182]​ Het cruciale verschil zit hem volgens Versnel juist in het feit dat er een transactie of overleg plaatsvindt tussen de magiër en de godheid, waarbij de laatste de god om hulp vraagt, in plaats van het via een ingewikkeld ritueel af te dwingen. Vaak nemen deze gebeden daarom de vorm aan van een brief of bericht aan een godheid, waarbij de auteur een soort deal met de godheid wil sluiten. Gebeden om gerechtigheid zijn meestal een roep om wraak, waarbij de godheid in ruil voor een gunst gevraagd wordt te helpen degenen die verantwoordelijk zijn voor de ellende van de auteur te straffen. Beschermende vloeken op grafstenen (´´wie dit graf schendt, zal gestraft worden met…`’) kunnen ook tot deze categorie worden gerekend. Feit blijft echter wel dat deze gebeden om gerechtigheid over het algemeen dezelfde onderwereldgoden aanroepen, dezelfde negatieve effecten op het oog hebben voor de slachtoffers, en dat in beperkte mate ook dezelfde magische formules op de tabletten voorkomen (‘’ik draag hem of haar aan u over’’: zie Appendix 2, Bron 14). Daarom blijven deze spreuken relevant voor het huidige onderzoek, of ze nu tot de vloeken moeten worden gerekend of niet. Hoewel bij deze categorie kan worden gediscussieerd over de vraag in hoeverre het volledig moet worden gerekend tot de vloeken, bevestigt deze categorie volgens Gager het idee dat veel spreuken wel degelijk een publieke dimensie hadden. Veel grafstenen werden namelijk voorzien van een beschermende vloek voor wie het graf durfde te schenden (bijvoorbeeld om er een vloektablet te deponeren).​[183]​
Op een opgerold loden tablet, gevonden in een put op de Atheense agora, en gedateerd rond de 1e eeuw n. Chr., beklaagt de auteur het feit dat hij is bestolen (zie Appendix 2, Bron 14). Hij vraagt in een soort brief aan de goden Pluto, Persephone, de Furiën, Hermes en Hekate hem te helpen de dief op te sporen en te straffen.​[184]​ Hij draagt het lot van de dief over aan deze goden, en aan elk gevaarlijk wezen, wat aangeeft dat het zijn bedoeling is dat het slecht met de dief afloopt. Hij wenst zowel de dief als degene die iets hebben gezien en er niets van hebben gezegd, en degenen die hebben geprofiteerd van de diefstal alle mogelijke ellende en ongeluk toe, maar legt de verantwoordelijkheid voor de straf duidelijk bij de hogere machten. Het is goed mogelijk dat deze onderwereldgoden vervolgens de geesten van doden in zullen schakelen, maar of dat de bedoeling is wordt niet duidelijk. Omdat vaste formules die standaard zijn voor Griekse vloeken hier ontbreken, net als voces magicae, of verwijzingen naar geesten van doden, lijkt ook dit gebed om gerechtigheid in eerste instantie eigenlijk niet op een vloek. Aan de andere kant wordt de dief wel op vrij herkenbare wijze aan de goden overgeleverd, en wordt hem een slecht einde toegewenst, al is het een wens, en geen bevel, zoals in de meeste vloeken. Daarnaast was dit bericht op de tablet vergezeld van een tekening van Hekate (zie Appendix 3, Afbeelding 5), en bovendien enkele charakteres, overduidelijk magische symbolen. In magische symboliek is een afbeelding van een wezen gelijk aan het wezen zelf, en als zo´n afbeelding op een tablet werd vastgelegd, bezat de magiër macht over dit wezen, in dit geval Hekate. Voor ons levert deze schijnbare paradox overigens misschien problemen op, omdat het ergens het midden houdt tussen religie en magie, voor veel westerlingen bijgeloof. Bij de Grieken hoorde gebed, offer, magisch ritueel en geloof in geesten en demonen (bijgeloof?) tot een en hetzelfde, breed geloof. 

365 eindjes aan elkaar knopen
Het lijkt welhaast onmogelijk om in twaalf eeuwen vervloekingstabletten en –spreuken een eenduidige lijn te trekken. Dit hoeft eigenlijk ook niet, omdat voor dit onderzoek vooral de periode tussen 500 en 300 v. Chr. relevant is. Als alleen de tabletten uit deze perioden zouden zijn onderzocht, had dit echter een vrij beperkt en vooral eenzijdig beeld gegeven van het verschijnsel vloek in Klassiek Griekenland, omdat het orale en rituele aspect van de spreuk volledig ontbreekt. Om toch een idee te krijgen van de handelingen en de gesproken formules die gepaard gingen met het deponeren van een tablet, kunnen daarom spreuken uit latere perioden worden bestudeerd. Gezien het rituele en religieuze karakter van deze handelingen, en de Griekse voorliefde voor religieuze tradities en gebruiken, kan men er uitgaan van een bepaalde mate van continuïteit in magisch ritueel. Wel moet men er rekening mee houden, dat er in de loop van de eeuwen natuurlijk veel sprake is geweest van kruisbestuiving tussen meerdere culturen, vooral in de hellenistische en Romeinse periode. Omdat juist op plaatsen waar veel spreuken of tabletten zijn gevonden veel vermenging van culturen plaatsvond, zoals in Egypte of Carthago, moet men bij het bestuderen van deze tabletten rekening houden met de invloed van deze culturen op Griekse magische tradities.
	Hoewel wij dus slechts een eenzijdig beeld hebben van Griekse rituele gebruiken omtrent vervloekingen in de Klassieke periode, lijken deze rituelen in de loop van de eeuwen toch complexer en uitgebreider te zijn geworden, en werd het arsenaal aan magische middelen om een spreuk te bekrachtigen breder. Het blijft een gemis dat ons weinig bekend is over de orale en rituele kant van de spreuk, maar op de primitiefste tabletten staat vaak alleen de naam van de slachtoffer of slachtoffers, eventueel gepaard met een formule waaruit blijkt dat die persoon wordt vervloekt. De magiër kon deze bindingsspreuk vanuit zichzelf richten (‘’ik bind’’), maar hij kon het slachtoffer in de spreuk ook overleveren aan een godheid of de geest van een dode (‘’bind’’ of ‘’ik registreer NN aan u…”). Er wordt al melding gemaakt van verschillende ritmische geluiden die bij het magische ritueel konden worden gemaakt, en de vindplaats van veel spreuken geeft ons informatie over het belang van de plaats van depositie, en de rol hiervan in het magische ritueel. Ook figuurtjes en poppetjes duiken al regelmatig op bij de tabletten. Deze poppetjes, met hun sympathische band met het slachtoffer dat ze voorstellen, moesten hun menselijke evenbeeld aan hun lot binden, door deze poppetjes te doorsteken met naalden, of hen te verminken. Na verloop van tijd ontwikkelden zich ook enkele vaste magische formules, en werden bepaalde delen van de spreuk steeds vaker herhaald, zoals een refrein in een lied. Ook het schrijven van de tekst of de naam van het slachtoffer in een bepaalde vorm of volgorde werd een manier om een spreuk extra elan en kracht mee te geven, zoals schrijven in een cirkel, of achterstevoren of door elkaar. Het gebruik van veel andere magische middelen voor de jaartelling is vaak niet bekend, en sommigen zullen mogelijk niet eerder zijn voorgekomen, omdat zij werden overgenomen van een andere cultuur. Charakteres, voces magicae en palindromen duiken, afgezien van enkele uitzonderingen pas op in de eerste eeuwen na Christus. Al deze magische middelen werden toegepast om de magie op alle maximaal te bekrachtigen, door zowel het slachtoffer als de aangeroepen macht op zoveel mogelijk manieren aan de spreuk te verbinden. Zoals de oude Grieken het belangrijk vonden om alle goden te vereren, zowel oorspronkelijk Griekse goden als goden die zij bij andere culturen ontdekten, om geen goden tegen zich in het harnas te jagen, zo lijken zij er ook belang aan te hebben gehecht om in de loop der eeuwen alle mogelijke technieken toe te passen, die zij elders ontdekten om de effectiviteit van de spreuk te garanderen.
	De reden om naar bovennatuurlijke hulp te grijpen lijkt door al die eeuwen heen echter relatief weinig veranderd. Hoewel de allervroegste spreuken (uit de 6e tot 4e eeuw v. Chr.) het slachtoffer vaak nog in het algemeen willen ‘’binden’’ en vervloeken, heeft zich in de loop der eeuwen een tendens of misschien traditie ontwikkeld om op bepaalde gebieden veel gebruik te maken van vloeken. In een maatschappij waar status en eer zo belangrijk is, is het niet verbazend dat dit juist daar vloeken werden gebruikt, waar onderlinge competitie en persoonlijk gewin op het spel stonden, zoals in de rechtszaak, bij belangrijke wedstrijden, in het zakenleven of in de politiek. Op het moment dat men vermoedde dat de kans groot was dat iemand een vloek tegen hem of haar zou hebben vervaardigd, was de logische stap zichzelf ook te wapenen door zelf ook vloeken op tegenstanders af te sturen. Een gebed om gerechtigheid kan hier een goed voorbeeld van zijn, op het moment dat iemand zich onterecht bejegend voelde. In een dergelijk geval voelde de begunstigde zich in zijn eer geschonden, en probeerde hij met een spreuk zijn gekwetste eer te wreken, en daarmee eerherstel te bewerkstelligen. 
Bovenstaand standpunt moet echter wel enigszins worden gerelativeerd. Het feit dat men in de Griekse maatschappij veel nadruk legde op eer en status, en dat de vloek een uitermate geschikte manier was om rivaliteit uit te vechten, wil niet zeggen dat er geen oprechte emoties of belangen aan vervloekingen ten grondslag lagen. Vaak werden vloeken toegepast als middel om grip te krijgen op een situatie waar men zelf geen controle over had, en hoopte men de eigen situatie te verbeteren ten koste van anderen. Er was een noodzaak om de concurrent af te troeven om zelf te overleven of te verdienen, men wilde oprecht wraak voor een pijnlijke of kostbare situatie, of men verlangde oprecht naar een geheime liefde of echtgenoot. Het grote aandeel aan erotische spreuken lijkt deze relativering te bevestigen, maar aan de andere kant beweert Gager dat scheidingsvloeken voort zijn gekomen uit juridische vloeken omtrent echtscheidingen, en dat hieruit weer de aantrekkingsvloeken zijn voortgekomen.​[185]​ Scheidingsvloeken lijken zich inderdaad al te hebben ontwikkeld in de Klassieke periode, terwijl de meeste aantrekkingsspreuken pas verschijnen in de laathellenistische periode, een enkele uitzondering daargelaten (zie Appendix 2, bron 10). Ieders liefdesleven was overigens natuurlijk eveneens een zaak van eer een status, dus in die zin passen ook de erotische spreuken in het plaatje. 
Al aan het begin van het hoofdstuk was vastgesteld dat vloeken het leven, de emoties, gedachten en acties van hun slachtoffers tegen hun zin, en over het algemeen negatief beïnvloeden. In de klassieke periode was dit over het algemeen niet anders. Niet alleen mikken deze vloeken erop de sportieve, juridische of zakelijke prestaties van het slachtoffer te remmen of lam te leggen, ook de omgang met andere mensen en het liefdesleven komt in gevaar, gezien de nadruk van erotische spreuken om geliefden te scheiden in plaats van bijeen te brengen. Een tweede eigenschap die al deze spreuken gemeen lijken te hebben, is dat ze gericht waren op de persoonlijke, dat wil zeggen individuele sfeer van het slachtoffer. Zijn of haar persoonlijke zaken, wedstrijden of liefdesleven waren het doelwit, de rest van de maatschappij werd niet beïnvloed. De vloek moet ook een heel geschikt middel zijn geweest om persoonlijke vetes uit te vechten, omdat de rest van de maatschappij er geen hinder van ondervond, en de rivalen zo wel hun agressie konden ventileren. Of men tegenwoordig nu gelooft dat deze vloeken werkten of niet, als men toen wel overtuigd was van hun effectiviteit, moeten ze hebben gefunctioneerd als prima bliksemafleiders. Overigens is gebleken uit eerdere hoofdstukken dat dit niet betekende dat vloeken gericht op het privé-leven van rivalen geen publieke dimensie hadden, want deel van het succes van de spreuk was hiervan afhankelijk. 
	Gevaarlijke spreuken moeten worden uitgevoerd door iets of iemand met de mogelijkheid kwaad te doen, en gevaarlijk te zijn. Zowel veel van de onderwereldgoden als dolende zielen worden zoals we hebben gezien hierbij aangeroepen of aangesproken, maar het lijken toch de (rusteloze) doden te zijn die bij veel vloeken de centrale rol spelen. Hiervoor is een aantal argumenten te noemen. De goden duiken weliswaar regelmatig op in teksten op vervloekingstabletten, en ze spelen vaak ook een actieve, zij het indirecte rol bij het uitvoeren van veel vloeken. Opvallend is dat vooral veel onderwereldgoden of chtonische goden worden aangeroepen, en al werden deze goden ook inderdaad beschouwd als gevaarlijk en onvoorspelbaar (het waren immers de bestuurders van de onderwereld), dit heeft waarschijnlijk nog een andere reden. Veel van deze goden hadden namelijk een vrij directe band met de zielen van de overledenen, en konden hier ook invloed op uitoefenen. Hekate werd bijvoorbeeld beschouwd als de heerseres of leidster van dolende zielen, en Hermes Psychopompos kon zielen van of naar de onderwereld begeleiden. Zij hadden dus de macht om dolende zielen aan te sturen, en zo nodig om hen iemand aan te laten vallen. 
Het bewijsmateriaal toont aan dat de doden (en voornamelijk de zielen van rusteloze doden) zowel een directe als indirecte rol vervulden in het verwerkelijken van de een vervloeking. De stijve lichamen van de doden deden in enkele spreuken indirect dienst, als vergelijkingsmateriaal voor het effect dat de vloek op het slachtoffer dient te hebben (zie Appendix 1, Figuur 8 en Appendix 2, Bronnen 3 en 9), of dienden lichaamsdelen van een (rusteloze) dode als magisch ingrediënt, om te voorzien van kracht en magische materie. Overigens was dit lichaamsdeel van de betreffende dode nog altijd verbonden aan diens ziel, dus het toevoegen van dit ingrediënt diende misschien juist om de ziel actief in de vloek te betrekken. Het feit dat ongeveer driekwart van de tabletten binnen dit onderzoek waarvan bekend is waar ze zijn gevonden, of waar ze zijn gedeponeerd, is aangetroffen in, of in de buurt van een graf (zie appendix 1, Figuur 5), wijst er ook op dat de doden zonder meer vooral een actieve rol in de uitvoering van vloeken speelden. Het is mogelijk dat zij fungeerden als boodschappers van en naar de goden, en dat men door een tablet in het graf te deponeren, de dode de opdracht gaf deze boodschap door te geven aan de goden van de onderwereld. Het feit dat de dode in zo’n eenderde van de gevallen in de spreuk direct lijken te worden aangesproken, tegenover slechts 4% waar de dode als boodschapper fungeert (zie appendix 1, Figuur 8), lijkt de doorslag te geven. In enkele spreuken wordt de dode in de spreuk opdracht gegeven de betreffende vloek zelf uit te voeren. Een enkele keer verschijnt de dode zelfs in (on)levende lijve, en voert als de juiste rituelen zijn voltooid, direct uit wat de magiër hem opdraagt (zie Appendix 2, Bron 12). Helaas is bij meer dan eenderde van de tabletten niet zo duidelijk als bij bovenstaande categorieën welke rol de doden precies speelden in het uitvoeren ervan. Mogelijk zouden we een geheel ander beeld krijgen als we van alle gevallen wisten wat de dode met de spreuk te maken had, maar voorlopig kunnen we slechts uitgaan van de representativiteit van de informatie die we wel hebben. Als de andere tweederde representatief is voor de andere gevallen, zou dit de theorie dat de doden een actieve rol spelen bij het uitvoeren van de spreuk ondersteunen. Dit sluit bovendien aan bij Johnstons theorie dat dolende zielen vanaf de klassieke periode de macht toegedicht kregen om zelf voor hun lot op te komen, en zelf verhaal gingen halen in de levende wereld, in plaats van dat de Erinyen en andere goden dit moesten doen. Hoewel ook goden regelmatig direct worden aangesproken in vloeken, lijken zij vervolgens eerder de doden te moeten mobiliseren dan omgekeerd.





In dit onderzoek is er een aspect van de Griekse cultuur steeds sterk naar voren is gekomen, en wel de grote nadruk op eer, status en rivaliteit. Deze nadruk moet steeds echter wel voldoende worden gerelativeerd, want al lijkt het de rode draad door dit onderzoek, er mag niet worden vergeten dat er bij een verschijnsel als magie of religie veel meer belangen en emoties komen kijken dan enkel eer en status. Natuurlijk is het zo dat in een schaamtecultuur als de Griekse, waar eer en status van het individu en de gemeenschap nu eenmaal hoog in het vaandel werd gedragen, deze worsteling om eer zeer belangrijk was, en gepaard ging met allerhande oprechte emoties, zorgen en belangen, die voortkwamen uit het leven in, het omgaan met en het zichzelf handhaven in een cultuur als deze.
Status van het individu, de oikos en zeker ook de polis stond centraal in het leven, en het was ieders verantwoordelijkheid een eervol leven te leiden, en veel bij te dragen aan de gemeenschap, om hiermee zoveel mogelijk status te verwerven voor zichzelf en de gemeenschap. Ieder had hierbij zijn eigen taak, en een eigen bijdrage aan de maatschappij. Wie zich belangrijk toonde voor de maatschappij, werd beloond met een vooraanstaande positie in die maatschappij, en oogstte wederom meer eer voor zichzelf en zijn naasten, maar wie de maatschappij schande bracht, oogstte slechts misnoegen en viel buiten de gemeenschap. Wie buiten de gemeenschap viel, stond helemaal alleen, en was bijzonder kwetsbaar, dus het was voor ieder van het grootste belang om de eigen eer en status te verdedigen. 
	Binnen dit beeld van een maatschappij waar veel draait om persoonlijke status, is het logisch dat er een enorme competitie ontstaat om de hoogste eer en status. Wie de grootste stempel op de gemeenschap kon drukken en de concurrentie achter zich kon laten, was volgens het Griekse ideaal het belangrijkst voor de polis, en oogstte daarmee de grootste eer. Het is niet verrassend dat men dan ook alles op alles zette om die hoogste eer te bereiken, en het was in die geest nu eenmaal geoorloofd om verder te komen dan anderen, ten koste van anderen, desnoods door de competitie uit te schakelen. Een van de veiligste en voor de hand liggende manieren om dit te doen in een maatschappij waar religie zozeer centraal stond, was de hulp inroepen van een hogere macht. Door een concurrent of tegenstander met behulp van die hogere macht te vervloeken, kon deze tegenstander op een simpele en directe manier worden uitgeschakeld. In een competitiegerichte maatschappij als de Klassiek Griekse, raakte de vloek dan ook al snel in zwang. 
	Op dit moment moet wel worden benadrukt dat deze onderlinge rivaliteit, competitie en concurrentie niet enkel draaide om eer en status, al bezat de vloek in die hoedanigheid wel een belangrijke maatschappelijke functie. Magie was en blijft een gemakkelijke en snelle manier om het idee te krijgen controle te hebben over het eigen leven. In een maatschappij waar zoveel draaide om competitie en concurrentie was er veel onzeker, en veel te verliezen. Als men de eigen bezittingen, zaken of juridische situatie kon beschermen door een rivaal of concurrent te vervloeken, was dit te overwegen om het eigen welzijn te garanderen. Bovendien hadden bepaalde zaken in het leven op het eerste gezicht nu eenmaal weinig te maken met eer of status, terwijl ook deze dingen zich prima leenden voor vervloekingen. In de liefde konden de emoties hoog oplopen, en waren de onzekerheden en angsten ook het grootst. Door een gepaste vloek te vervaardigen kon men de geliefde waar men altijd al naar verlangde voor zich winnen, in een poging het eigen geluk te garanderen. Natuurlijk kon het een schande zijn om een geliefde te verliezen aan een rivaal, maar de hevigheid van de liefde zal ook de oude Grieken niet koud hebben gelaten.
Of deze vloeken ook daadwerkelijk de magische effecten bereikten die de Grieken hen toedichtten, is in dit geval niet relevant, en zal in het midden worden gelaten, maar het feit dat deze praktijken waren doorgedrongen tot alle sociale lagen van de maatschappij, duidt erop dat de Grieken erin geloofden. In het laatste hoofdstuk is gebleken dat een vervloeking zeker niet in het geheim plaatsvond, en dat een deel van het succes ook afhankelijk was van die openbaarheid van de spreuk, de gewaarwording van de gemeenschap, en van het slachtoffer dat hij of zij het doelwit was van een vloek. In een maatschappij waar zelfvertrouwen alles was, moet dit zijn weerslag hebben gehad op het presteren, en daarmee op de eer die het slachtoffer binnen de maatschappij oogstte.
	In alle rituele en religieuze aspecten van het openbare leven in Klassiek Griekenland keert de nadruk op de eer en status van het individu, de oikos en de polis terug. Publieke religieuze rituelen weerspiegelden bijvoorbeeld de bijdrage, en daarmee de eer van de familie binnen de polis, en werden dan ook met zorgvuldige precisie uitgevoerd. De belangrijkste hiervan waren wel de overgangsrituelen, waar leden van de gemeenschap de overstap maakten naar een volgende fase in het leven, en daarmee naar een nieuwe rol of taak binnen de maatschappij. Elk van die overgangen moest met het nodige ritueel en de nodige aandacht van de maatschappij worden ingeluid, om succesvol afgerond te kunnen worden. Een van de meest belangrijke overgangen was die van de ene maatschappij naar de volgende, de dood. Op het moment dat een familielid stierf, was het aan de familieleden om op een eervolle manier aandacht te besteden aan diens afscheid van deze wereld, en overgang naar de onderwereld, niet alleen omdat de eer van de nog levende familie en de polis erbij gebaat was, maar ook omdat de ontvangst in die onderwereld sterk afhing van de manier waarop men was gestorven en was overgegaan naar de gene zijde. Overigens moet ook hier de nadruk op eer enigszins worden gerelativeerd. Nabestaanden die afscheid namen van de overledenen, waren natuurlijk niet enkel bezig met het vergroten van de eer van de eigen familie. Begrafenissen gingen gepaard met veel oprechte emotie, die door de Griekse familie op rituele wijze kon worden geuit.
Als deze rituelen echter niet juist of onvoldoende waren uitgevoerd, of het individu niet eervol was gestorven, verloor niet alleen de familie, maar ook het individu eer. Als het individu niet genoeg eer of status bezat, viel hij of zij ook meteen buiten de maatschappij van de onderwereld, en kon zijn of haar ziel niet worden toegelaten. Om deze eer te verkrijgen, moest men dus een goede dood sterven en de juiste rituelen ontvangen. Wie stierf voor hij de volledige levenscyclus had doorlopen (en dus voldoende aan de maatschappij had bijgedragen), of op oneervolle wijze aan zijn eind kwam (vermoord) werd dus evenmin als degenen zonder de juiste riten toegelaten tot Hades. De zielen van die individuen bleven tussen twee werelden en twee maatschappijen steken, zonder dat ze ergens toe behoorden.
 Davies en Morris beweren dat de eer van de nabestaanden centraal stond, en dat het lot van de overledene er niet toe deed. In het tweede en derde hoofdstuk stelden we echter vast dat de Grieken in elk geval vanaf de late Archaïsche en Klassieke periode wel degelijk stilstonden bij de belevenissen van de overledene na de dood. Het feit dat zich in de loop van de archaïsche periode een concept ontwikkelde van verschillende lotgevallen na de dood, zoals Johnston suggereert, en zelfs van een complete samenleving in de onderwereld, compleet met dagelijkse bezigheden hiërarchie en rechtspraak, ondersteunt het idee dat de nabestaanden hier wel degelijk om gaven, anders had de oude, grauwe, saaie interpretatie van Hades prima voldaan. Ook het feit dat in veel Klassieke tragedies en mythen rusteloze doden en hun lotgevallen een centrale rol spelen lijkt de theorie van Davies en Morris tegen te spreken. Sourvinou suggereert bovendien dat de regels voor het toelaten van ataphoi in de onderwereld na verloop van tijd zouden zijn versoepeld, als de begrafenis niet of niet juist was uitgevoerd. Dit impliceert dat deze rituelen misschien toch niet van zulk centraal belang waren als Davies en Morris aangeven.
Het is logisch dat een ziel die zichzelf tussen deze twee werelden bevond, en dus buiten elke maatschappij viel, gefrustreerd of zelfs kwaad en bitter was over de eigen situatie, en deze situatie wanhopig probeerde te verbeteren, door alsnog toegang tot Hades af te dwingen. Omdat deze psyche de onderwereld niet in mocht, was de enige optie een beroep te doen op de onderwereldgoden of de wraakgodinnen, om hun eerloze dood te wreken, of, vanaf de Klassieke periode zelf verhaal te gaan halen in de levende wereld. In eerste instantie zou een dolende ziel wraak willen nemen op degenen die verantwoordelijk waren voor hun erbarmelijke lot, of degenen die hadden nagelaten de rusteloze dode de juiste begrafenisrituelen te schenken net zo lang lastigvallen tot zij dat alsnog deden, maar ook de nabestaanden die nalieten de dood te wreken konden doelwit worden van woede der doden. Bovendien kon de frustratie van dolende zielen zich uit jaloezie richten op zij die wel succes hadden waar zij door hun overlijden hadden gefaald. Deze zielen hadden de eeuwigheid om hun eer te herstellen en alsnog toegang af te dwingen tot Hades, dus zij konden hun slachtoffers tot die tijd blijven teisteren. Gezien de vluchtige, spirituele aard van hun aanwezigheid, beperkten deze aanvallen zich tot het psychologische terrein, en specialiseerden geesten zich op het veroorzaken van angst, waanzin of ziekten bij hun slachtoffers.
Het besef dat rusteloze doden op alle momenten konden opduiken om mensen tot waanzin te drijven, zorgde voor een groeiende angst voor de doden. Een flinke portie ongeluk, ziekte of een vorm waanzin was dan ook makkelijk te wijten aan een aanval van deze woedende geesten, en het was dan ook zaak dat mogelijke doelwitten van deze woede op afstand werden gehouden. Deze mensen droegen namelijk mogelijk dolende zielen met zich mee, en al wie daar in de buurt kwam kon zelf slachtoffer worden van die woede. Om dit risico en deze angst te minimaliseren werden er vanaf de late Archaïsche periode steeds meer regels opgesteld om te voorkomen dat dolende zielen zich onder de gemeenschap konden mengen, en de afstand tussen de levende en dode wereld te vergroten en de grenzen af te bakenen. Deze regels en grenzen zorgden zoals uitgebreid is besproken, voor een vicieuze cirkel van stijgende angst en vergrote afstand, waarin behoefte ontstond aan een bemiddelaar. Iemand die contact kon opnemen met deze dolende zielen, met hen kon communiceren en hen tot rust kon manen. 
De goētes wisten die behoefte te vervullen. Met hun grote kennis van de onderwereld en technieken om met de doden te communiceren of hen zelfs te beïnvloeden, bedienden zij de Griekse maatschappij van een betaalbare oplossing. De populariteit van deze professionals werd waarschijnlijk zo groot, en hun diensten werden zo universeel toegepast, dat het idee moet zijn ontstaan dat als deze dolende zielen onder controle konden worden genomen, dat hun krachten en hun woede misschien voor andere doeleinden konden worden gebruikt. Dolende zielen waren door hun aanwezigheid aan de randen van de gemeenschap immers heel dichtbij, en door de nabijheid van hun graf en de goētes heel bereikbaar. Voor het bereiken van gevaarlijke of negatieve effecten in de eerdergenoemde vloeken was iets engs en gevaarlijks nodig. Als hun woede en wraak kon worden ingezet als wapen in dit soort spreuken, waren deze rusteloze doden de ideale agenten om de slachtoffers van een vloek lam te leggen of uit te schakelen. Bovendien kon de woede van dolende zielen op de slachtoffers van deze vloeken worden geprojecteerd, en daarmee gekanaliseerd en gecontroleerd. Nadat ze hun taak hadden vervuld zouden ze bovendien tot rust worden gebracht, en geen gevaar meer vormen voor de levende gemeenschap. Door hen de eeuwige rust voor te houden, konden ze intussen perfect worden ingezet voor magische doeleinden.
Hier bereiken we een belangrijke conclusie voor dit onderzoek: Om precies diezelfde reden dat de doden eng en gevaarlijk waren voor de Griekse gemeenschap en dat ze op afstand moesten worden gehouden, waren ze ook uitermate geschikt als wapen bij het uitvoeren van vloeken. Voor de Grieken bleven dolende zielen gevaarlijk, als ze al niet nog griezeliger werden wanneer ze ook nog eens betrokken konden zijn bij het uitvoeren van al even gevaarlijke vloeken, maar als men macht over hen kon uitoefenen, konden ze prima worden ingezet tegen concurrenten of tegenstanders. Dolende zielen als agenten van vloeken konden worden gebruikt als gereedschap in onderlinge competitie of vetes, en vormden daarmee eigenlijk een bliksemafleider. Als de Grieken geloofden in de effectiviteit van deze vloeken, konden ze hun eigen woede en agressie onbewust via deze vloeken, en dus via deze dolende zielen ventileren. Deze vloeken beperkten zich over het algemeen tot individuele situaties, dus de rest van de gemeenschap bleef hiermee buiten de strijd en liep dus geen risico. Intussen kon de gemeenschap haar angsten en bijgeloof eveneens op de dolende geesten blijven projecteren, als een zondebok die zijn functie zonder problemen of klagen vervult. Niet alleen de overleden naasten, maar dus zeker ook de dolende zielen speelden dus een belangrijke maatschappelijke rol, zonder dat de Grieken zich hier verder bewust van hoeven te zijn geweest.
Ook de goēs vervulde hiermee een maatschappelijke behoefte, als het element dat de angst voor dolende zielen controleerde en kanaliseerde. Hij legde immers contact met de doden, en met zijn bemiddelende functie kon hij de wraak van de doden eigenhandig op een specifiek doel richten en daarmee het gevaar voor de gemeenschap beperken. Hij paste zijn aanbod van middelen om contact te leggen met de dode, of hen zelfs voor het karretje van de levende te spannen, dan ook aan de stijgende vraag naar controle over de woedende geesten aan. Hoe groter het aanbod aan gevaarlijke vloeken die werden uitgevoerd door deze geesten, hoe groter het gevaar dat deze geesten konden vormen voor slachtoffers van deze vloeken. Hoewel de goēs de angst voor woedende geesten kanaliseerde, deed hij deze angst intussen dus wel zelf stijgen, door hen in vloeken te betrekken. Hierdoor werd de eerdergenoemde vicieuze cirkel misschien alleen maar groter. Dit zorgde overigens natuurlijk voor een grotere vraag naar zuiveringsrituelen, en meer werk voor de goēs. 






Figuur 1: Bestudeerde spreuken per categorie.

Legenda
Verklaring: Er is grote diversiteit in Griekse spreuken, omdat ook de situaties waarin een Griek bovennatuurlijke en magische hulp zou kunnen zoeken natuurlijk zeer uiteen konden lopen. Toch is er wel een duidelijk patroon te herkennen in veel van deze spreuken, en komen bepaalde beoogde doelen in vervloekingen vaak voor. Voor het overzicht is het daarom handig ze in te delen in bepaalde categorieën. Enkele spreuken kunnen echter tot meer categorieën worden gerekend, en werden dan ook in meerdere categorieën meegerekend.
Juridische spreuken: Vloeken met betrekking tot de prestaties en effectiviteit van tegenstanders in toekomstige rechtszaken of politieke betrekkingen.
Competitie en concurrentie: Vloeken met betrekking tot de prestaties van concurrerende sporters in competitie, of het ambacht van winkeleigenaars of ambachtsmannen in zakelijke kringen.
Liefde: Liefdesspreuken, te verdelen in twee subcategorieën, te weten scheidingsvloeken en aantrekkingsvloeken. Over het algemeen gaat het om een man die een vrouw aan zich wil binden, maar ook situaties waarbij een vrouw en man aan zich wil binden, of waarbij een man een andere man aan zich probeert te binden, komen voor.
Wraak of gerechtigheid: Vloeken die erop zijn gericht iemand in het algemeen kwaad te doen, als wraak of roep om gerechtigheid. 
Orakel: Dolende zielen bezaten in de ogen van de Grieken toegang tot kennis die een normale sterveling nooit kon bezitten. Enkele spreuken roepen hen dus aan om informatie over de toekomst of verborgen zaken in te winnen. 
Oproepen god of geest van dode: In een aantal situaties wordt een god of dolende ziel opgeroepen om letterlijk aan de magiër te verschijnen, en hem een bepaalde dienst te leveren.
Exorcisme: Enkele spreuken zijn in tegenstelling tot de vorige categorie juist bedoeld om de geest van een dolende ziel uit (een bezeten persoon of een locatie) te drijven. Deze categorie is vooral terug te vinden in Joodse en vroegchristelijke magie. 
Overig: De restcategorie, waar alle spreuken in werden geplaatst die niet in bovenstaande categorieën behoren. Denk hierbij aan onzichtbaarheidsspreuken, gelukspreuken, amuletten, etc. Uit het formaat van deze categorie valt op te maken dat er wel degelijk grotere diversiteit in de spreuken aanwezig is dan de dominante categorieën doen vermoeden.
Opvallende resultaten: De categorie die verreweg het meeste voorkomt in de bestudeerde bronnen, is die van de liefdesspreuken. Dit beeld is echter enigszins vertekend, want het grootste deel van deze spreuken dateren uit de eerste eeuwen na Christus. Veel vloeken uit de Klassieke periode behoren tot het juridische terrein, hoewel deze vloeken na het begin van de jaartelling veel minder lijken voor te komen. Waar in de klassieke periode meer de nadruk lag op vloeken gericht tegen economische en zakelijke concurrentie, vervloeken veel spreuken na het begin van de jaartelling sportieve competitie. Hier lijkt op basis van de bestudeerde bronnen in de loop van de eeuwen dus een verschuiving op te treden in de nadruk van de spreuken op bepaalde doelwitten en onderwerpen.
Figuur 2: Chronologie van bestudeerde bronnen

 Legenda
Verklaring: De bestudeerde bronnen werden in deze grafiek ingedeeld naar de eeuw waaruit ze waarschijnlijk dateren. Deze datering is gebaseerd op de leeftijd van het gebruikte materiaal, van de plaats van depositie (bijvoorbeeld een graf) of van het corpus waar de spreuk eventueel toe behoorde. Het is dus mogelijk dat de spreuk al veel ouder is, en dat dit slechts een kopie is van het origineel.

Opvallende resultaten: In de grafiek zijn twee zeer opvallende pieken te onderscheiden. De eerste piek lijkt een enorme bloei van het gebruik van vervloekingen in de 4e eeuw v. Chr. te weerspiegelen, parallel aan de bloei van de klassieke cultuur (voornamelijk in Athene) in deze eeuw. Dit beeld zou mogelijk echter enigszins vertekend kunnen zijn, omdat juist ook veel van de graven en andere locaties van depositie uit deze eeuw dateren. Het is goed mogelijk dat er de eeuwen erna net zoveel gebruik werd gemaakt van vloeken, maar dat deze tabletten, of de locatie waar ze werden geplaatst niet bewaard is gebleven. Voor dit onderzoek zijn echter juist de bronnen uit deze 4e eeuw van groot belang.
	De tweede piek komt overeen met de 3e en 4e eeuw na Christus. Ook dit beeld is enigszins vertekend, aangezien het overgrote deel van deze bronnen deel uitmaken van een groot corpus aan spreuken, de zogenaamde Papyri Graecae magicae, gevonden in Egypte. Deze spreuken dateren uit een periode variërend van de 2e eeuw voor Christus tot de 5e eeuw na Christus. Opvallend is dat al deze verschillende spreuken behoorden tot een corpus, en dat ze dus al in de oudheid door iemand waren verzameld (Betz 1996, xli). Augustus gaf in 13 v. Chr. al opdracht tot het verbranden van zo’n 2000 magische geschriften, en met de opkomst van het Christendom nam de reputatie van magie alleen maar verder af, dus deze geschriften werden mogelijk ondergronds verzameld en zorgvuldig bewaard. Opvallend genoeg bepalen deze clandestiene spreuken voor een belangrijk deel ons beeld van Griekse magie. De spreuken dateren duidelijk uit een latere periode dan de tabletten uit de 4e eeuw v. Chr, en er zijn waarschijnlijk ook diepgaande veranderingen opgetreden in de manier waarop deze spreuken werden genoteerd en uitgevoerd, maar deze latere spreuken kunnen toch helpen de gaten op te vullen die open worden gelaten door oudere tabletten.

Figuur 3: Chronologie van de beschreven bronnen

Legenda
Verklaring: Ook de bronnen die werden besproken zijn in deze grafiek ingedeeld naar de eeuw waaruit ze waarschijnlijk dateren. Deze datering is op dezelfde factoren gebaseerd als in de vorige grafiek.

Opvallende resultaten: In de grafiek zijn dezelfde twee pieken te onderscheiden als de vorige grafiek. De behandelde spreuken dienen representatief te zijn voor het bestudeerde materiaal, dus werden voornamelijk spreuken uit de 4e eeuw voor en na Christus behandeld. 

Figuur 4: De taal van de gebruikte tabletten en spreuken. 
Legenda
Verklaring: Er zijn verschillende talen waarin de tabletten en recepten werden geschreven. Deze talen komen vaak overeen met de cultuur waar ze uit zijn voortgekomen, hoewel enkele talen waarschijnlijk specifiek voor magische of religieuze doeleinden in elke cultuur werden gebruikt. Charakteres en voces magicae zouden eveneens kunnen worden gerekend als een soort (magische) taal, maar aangezien de betekenis en oorsprong van deze woorden en symbolen ons vaak onduidelijk zijn, geven zij ons weinig inzicht in de inhoud en oorsprong van de spreuk zelf, en zullen zij niet worden meegerekend in deze grafiek.

Opvallende resultaten: In de grafiek zijn dezelfde twee pieken te onderscheiden als de vorige grafiek. De behandelde spreuken dienen representatief te zijn voor het bestudeerde materiaal, dus werden voornamelijk spreuken uit de 4e eeuw voor en na Christus behandeld. 


Figuur 5: waar zijn de tabletten oorspronkelijk geplaatst?

Legenda
Verklaring: Uit de locatie waar een vervloekingstablet werd geplaatst kan men mogelijk opmaken hoe men contact zocht met hogere machten, en aan welke hogere macht(en) de spreuk was gericht, of via welke macht de spreuk tot uitvoer moest worden gebracht. Indirect kan deze locatie dus een indicatie geven van de rol die de dolende ziele eventueel speelde in de spreuk. Of de hogere macht een boodschapper van de spreuk naar een nog hogere macht is of de directe agent, wordt uit de depositielocatie niet duidelijk, en moet worden opgemaakt uit de inscripties op de tabletten zelf.

Graf dolende ziel: Dat het graf waarin of waarbij deze tablet werd gevonden behoorde tot dat van een aoros of biaiothanatos, kan worden opgemaakt uit de inscriptie op de tablet, de grafstele of voorwerpen die bij het graf werden geplaatst (zoals loutrophoroi). In deze gevallen wordt een dolende ziel duidelijk direct aangesproken, zij het als boodschapper of directe agent. In veel van deze gevallen kent de magiër de naam van de overledene, en roept hem of haar met die naam aan.

Graf onbekend: De tabletten behorende tot deze categorie, werden gevonden in of nabij een graf (of begraafplaats), waarvan onduidelijk is of (een of meer van de) overledene(n) vroegtijdig is gestorven. In veel gevallen is duidelijk dat ook de magiër die de tablet deponeerde geen idee had in of naast wiens graf hij de tablet plaatste.

Put of waterlichaam: Enkele van de bestudeerde spreuken werden gevonden in een put, bron of ander, vaak ondergronds waterlichaam. Deze (ondergrondse) waterlichamen werden geassocieerd met chtonische goden en de onderwereld, en kan worden opgevat als een wijze om de spreuk in kwestie en het slachtoffer over te leveren aan de chtonische machten.

Deel van Corpus: De bronnen die tot deze categorie behoren, nemen over het algemeen de vorm aan van een recept voor een spreuk, en maken deel uit van een verzameling geschriften, bijeengebracht in de late oudheid. Het belangrijkste corpus is dat van de Papyri Graecae magicae.

Overig: In deze restcategorie passen alle spreuken die op andere locaties werden gevonden. Zo werden tabletten soms gedeponeerd dichtbij de locatie geplaatst, waar de wedstrijden waar de vloek toepassing op had, of in de winkel of werkplaats van zakelijke concurrentie. Ook zijn er tabletten in huizen en in heiligdommen gevonden.

Onduidelijk: van deze bronnen is niet duidelijk waar ze werden geplaatst, omdat de locatie waar ze oorspronkelijk werden gedeponeerd werd vernietigd of is verloren gegaan in de loop der eeuwen, of omdat de tabletten in kwestie zijn verplaatst. Ook is niet altijd duidelijk waar de tabletten door onderzoekers werden teruggevonden.

Opvallende resultaten: Wederom geeft het bestaan van een corpus aan recepten een vertekend beeld van de locatie van depositie, omdat uit de locatie van de vondst van een corpus geen conclusies kunnen worden getrokken over de rol van dolende zielen in een vloek. De grootste categorie in deze grafiek is dus voor dit onderzoek eigenlijk niet relevant. Wel is relevant dat het merendeel loden tabletten werden gevonden in een graf. Uit de inscriptie op het tablet kan soms worden opgemaakt dat het tablet in een graf van een aoros of biaiothanatos werd geplaatst, maar in veel gevallen lijkt de identiteit van de overledene niet bekend, en moest men waarschijnlijk op het beste hopen. Enkele tabletten werden daarnaast gevonden in een put of waterlichaam, een locatie die kan worden geassocieerd met de chtonische goden en de onderwereld. Van een aanzienlijk deel van de tabletten is overigens niet duidelijk waar het oorspronkelijk werd geplaatst, of zelfs waar het opnieuw is gevonden.

Figuur 6: De materialen gebruikt bij de tabletten of spreuken: meerdere antwoorden per bron mogelijk

Legenda
Verklaring: De vondst van een antieke spreuk gaat vaak gepaard met de vondst van een aantal andere voorwerpen, die mogelijk een symbolische functie vervullen bij het uitvoeren van de spreuk.

Loden tablet: Het overgrote deel van de Griekse spreuken werd waarschijnlijk vastgelegd op loden tabletten: goedkope stukjes metaal waar makkelijk inscripties op konden worden gemaakt, en die konden worden opgerold of -gevouwen.

Deel van corpus: Een aanzienlijk deel van de bestudeerde bronnen maakt deel uit van een corpus van papyri, en zijn dus niet als vloek gedeponeerd. De benodigde materialen die in de recepten worden genoemd, werden alsnog wel in de grafiek opgenomen.

Papyrus overig: In enkele gevallen wordt de magiër in een spreukrecept geadviseerd een papyrusrolletje te gebruiken om de spreuk op te noteren. Deze papyri zijn op depositieplaatsen echter zeer weinig teruggevonden, vanwege de vergankelijkheid van het materiaal.

Voodoo-pop: Vrij regelmatig wordt er in de recepten gesproken van kleien of wassen poppetjes, die vaak in een gebonden positie worden gevormd en doorstoken met nagels of spijkers. In enkele gevallen zijn dergelijke poppetjes zelfs teruggevonden (zie Appendix 3, afbeelding 4) hoewel de vondst van een wassen figuurtje door de vergankelijkheid zeer zeldzaam is. Deze gebonden en doorstoken figuurtjes dienden over het algemeen om het bindende en vervloekende aspect van een spreuk te versterken en kracht bij te zetten, en om het slachtoffer op een bepaalde manier uit te schakelen.

Nagel of spijker: Veel recepten spreken van het gebruik van naalden of spijkers om een beeldje of de tablet zelf te doorsteken, om hiermee de spreuk ‘’bindend’’ te maken. In enkele gevallen zijn ook figuurtjes met naalden teruggevonden (zie Appendix 3, afbeelding 4), of tabletten met naalden of spijkers. Enkele tabletten zijn voorzien van een rond gaatje, wat erop wijst dat er ooit een naald of spijker doorheen stak.

Pot of potscherf: Ook op potscherven kan makkelijk een spreuk worden gekrast, en er is makkelijk aan te komen. Als het gebruikelijk was dat men bij een ostracisme gebruik maakte van scherven (ostraca) waarom dan niet bij een spreuk?

Ring: Eveneens een bindend symbool, en een symbool van eeuwigheid en eindeloosheid. Ringen konden dan ook prima worden gebruikt om een spreuk te bemachtigen.





Opvallende resultaten: Duidelijk is dat het overgrote deel van de vloeken op loden tabletten werd geschreven, waarschijnlijk vanwege de beschikbaarheid en beschrijfbaarheid. Daarnaast worden echter ook veel andere hulpmiddelen toegepast en gedeponeerd. Voodoopoppetjes die het slachtoffer voorstellen duiken regelmatig op, en moeten hem of haar aan de spreuk binden. Bovendien zijn deze beeldjes en vaak ook de tabletten zelf doorstoken met naalden, om de spreuk en het slachtoffer vast te zetten. Ringen symboliseren de eeuwigheid, en amuletten beschermen tegen magie. Symboliek is in magische spreuken dus zeer belangrijk.
Figuur 7: De ingrediënten benodigd voor het uitvoeren van de spreuk.  Let op: alleen wanneer recepten bij de beschrijving zijn gegeven zijn deze meegeteld. Recepten vindt men feitelijk pas op papyri daterend uit de 3e eeuw en later.
 Legenda
Verklaring: In veel recepten voor spreuken wordt vaak melding gemaakt van het gebruik van een of meerdere ingrediënten, zij het om een liefdesdrankje of een beeldje te maken of de spreuk of tablet in te wijden.

Organen en ledematen van mensen: In enkele gevallen lijken de doden ook te figureren als ingrediënten voor de spreuk. In dit geval is het waarschijnlijk dat de geest door het lichaamsdeel toe te voegen aan de spreuk werd gebonden. Ook na de dood bleef de band tussen lichaam en ziel immers in stand. Voornamelijk schedels, haar en bloed van de dode worden regelmatig als ingrediënt in spreuken genoemd.

Lichaamsdelen van dieren: Vaak staan dieren in de mythologie symbool voor bepaalde natuurkrachten of gebeurtenissen, en het gebruik van lichaamsdelen van deze dieren maakte het de magiër volgens volksgeloof dan ook mogelijk deze inherente kracht aan te spreken voor een spreuk. Met name lichaamsdelen geassocieerd met zintuigen of levenskracht waren hier zeer geschikt voor. Zo figureren ogen, huid en bloed van dieren dan ook regelmatig in Griekse spreuken.

Plant of kruid: De enorme omvang van deze categorie is zeker niet verrassend, omdat kruiden en planten al sinds jaar en dag zowel genezende als schadelijke krachten worden toegedicht. Het gebruik van bepaalde kruiden of planten kon de kracht van een spreuk dan ook vergroten.

Voedsel: Als een dode werd geacht na de dood hetzelfde karakter en dezelfde smaak te behouden, en als Griekse goden werden beschouwd als antropomorf, is het gebruik van menselijk voedsel als offer aan de krachten die men voor de spreuk aanriep geenszins een verrassing. Dit voedsel was dan waarschijnlijk ook bedoeld om de aangeroepen kracht in kwestie gunstig te stemmen.

Wijn: Zoals wijn een geliefde drank was en is bij de sterfelijke mens, zo werden de doden en goden eveneens geacht groot liefhebber te zijn van alcoholische versnaperingen. Wijn staat in Katholieke ritueel symbool voor bloed (van Christus), en mogelijk is deze traditie gebaseerd op vroegere Heidense symboliek.

Olie: Voor de Grieken was olie mogelijk de meest veelzijdige substantie die voorhanden was. Niet alleen kon voedsel ermee worden bereid of kon het dienen als brandstof, men wreef zichzelf er in verschillende situaties mee in en lichamen van overledenen werden ermee gezalfd. Deze kostbare substantie was dan ook een geschikt offer aan de goden of de doden.

Wierook: Een mengsel van stoffen dat traditiegetrouw wordt gebrand bij veel religieuze rituelen, en voor een belangrijk deel voortkomt uit het hars van de wierookboom. Het was traditiegetrouw een geneesmiddel tegen allerhande kwaaltjes, en een middel om vervelende luchtjes te verdrijven, en zo de lucht te zuiveren van vervelende invloeden. Wierook werd eveneens gebruikt om de goden gunstig te stemmen, bij wijze van gebed aan de goden.

Anders: De restcategorie, die teveel uiteen loopt om onder een noemer te kunnen vatten.

Opvallende resultaten: In de grafiek zijn dezelfde twee pieken te onderscheiden als de vorige grafiek. De behandelde spreuken dienen representatief te zijn voor het bestudeerde materiaal, dus werden voornamelijk spreuken uit de 4e eeuw voor en na Christus behandeld. 
Figuur 8: De rol die de dode speelde bij het uitvoeren en/of uitgevoerd worden van de spreuk
 Legenda
Verklaring: Dolende zielen spelen duidelijk regelmatig een belangrijke of minder belangrijke rol in de spreuk, maar uit de vindplaats of depositieplaats valt deze rol vaak niet op te maken. Uit de tekst blijkt vaak welke rol de dode is toegedicht, maar het is goed mogelijk dat de dode meerdere functies had bij het uitvoeren van de spreuk. Er zijn dan ook meerdere antwoorden per spreuk mogelijk.

In graf geplaatst: Veel spreuken zijn gevonden in een graf, of moesten volgens het recept in een graf worden geplaatst. Dit impliceert een bepaalde rol in het uitvoeren van de spreuk, maar welke is in dit geval niet duidelijk.

Dode als agent: Veel dolende zielen worden in de spreuk direct aangesproken, en worden soms zelfs direct bevolen in actie te komen, en een bepaalde daad te vervullen. Er wordt hen vaak gevraagd ergens heen te gaan en daar een taak te vervullen, en als beloning voor het vervullen van deze taak wordt hen in enkele gevallen eeuwige rust voorgehouden.

Band dode met slachtoffer: In enkele spreuken wordt een verband gelegd tussen de staat van het lichaam van de dode in het graf waar de tablet wordt geplaatst, en de staat van het lichaam, een lichaamsdeel of de geest van het slachtoffer: ‘’zoals dit lichaam hier nutteloos ligt, laat ook hij/zij nutteloos zijn’’

Ingrediënt: In veel recepten wordt een lichaamsdeel of orgaan van een (vaak rusteloze) dode genoemd. Omdat volgens de Grieken ook na de dood het lichaam en de ziel verbonden bleven, lijkt het logisch dat dit een manier is om de ziel van de dode aan het lot van het slachtoffer of doelwit te binden. Op deze manier kon de dode worden ingezet als agent, of als boodschapper, maar het kon ook een band leggen tussen de staat van het lichaamsdeel en dat van het slachtoffer. Het geeft dus op zichzelf geen uitsluitsel over de rol die de dode speelt in de spreuk.

Dode als boodschapper: In enkele gevallen wordt de dolende ziel bevolen de spreuk of het lot van de dode over te leveren aan een hogere macht, zoals een god of daimon, over het algemeen een hogere macht in de onderwereld. Hier functioneert de dode als medium tussen de sterfelijke en goddelijke wereld.

Anders: In enkele gevallen lijkt de dode geen actieve rol te spelen in het uitvoeren van de spreuk, maar maakt hij of zij er wel deel van uit. Soms is de dode een doel opzich, als een dolende ziel moet worden uitgedreven of juist opgeroepen, of als een dode wordt gereanimeerd. De dode functioneert in enkele gevallen ook als informatiebron. 

Opvallende resultaten: Uit de grafiek blijkt duidelijk dat de dode over het algemeen werd aangeroepen als directe agent van de spreuk, die de handeling zelf uitvoerde. Dit ondersteunt het idee dat doden bij uitstek geschikt waren voor, en makkelijk inzetbaar waren in vervloekingen, en juist daarom ook gevaarlijk waren. Het aantal gevallen waarin de dode als boodschapper optreedt lijkt dan weer beperkt, dus dolende zielen lijken veel vaker te zijn gebruikt als aangeroepen macht op zich dan als boodschapper tussen de magiër en de hogere macht.. Het gebruik van het lichaam van de dode als ingrediënt of ‘’vergelijkingsmateriaal’’ kan niet worden gebruikt als argument om deze theorie te ondersteunen of tegen te spreken, maar geeft een indicatie van de manieren om de dode middels een ritueel aan de spreuk en het slachtoffer te binden.


Figuur 9: Welke goden werden voor vloeken in de oudheid aangeroepen?
 Legenda
Verklaring: Wat de rol van de doden in de spreuken ook is, in veel gevallen worden ook goden aangeroepen om de spreuk te bekrachtigen. Of deze goden gezien moeten worden als hogere machten die op eigen kracht de spreuk uitvoeren, of als menners van dolende zielen wordt in de meeste gevallen niet duidelijk, maar zou mogelijk kunnen worden opgemaakt uit de natuurkrachten of principes waarmee de betreffende goden worden geassocieerd.

Hekate: In deze context lijkt deze oorspronkelijk Carische godin vooral te functioneren als heerseres over marginale plaatsen (deuropeningen, kruispunten, grenzen) en vooral ook van magie. Vaak werd zij beschouwd als beschermvrouwe en meesteres van dolende zielen, en in die hoedanigheid duikt ze vaak in vloeken op. Zij kon dolende zielen immers bevelen een taak uit te voeren. In veel gevallen lijkt zij daarom niet zelf de spreuk uit te moeten voeren, maar dient zij als hogere macht om de aangeroepen dode(n) aan te sturen.

Hermes: Naast boodschapper van de goden, trad Hermes vanaf de archaïsche tijd ook steeds vaker op als gids van de doden (psychopompos) naar de onderwereld. Hij kon doden echter ook van de onderwereld naar de levende wereld begeleiden, en deze taak lijkt hij in enkele spreuken, waar hij zijn opwachting maakt naast een of meerdere dolende zielen, ook te vervullen. Ook hij kon de zielen van de doden aansturen.

Persephone: De vrouw van Hades, heerser van de onderwereld. Als koningin van de onderwereld had zij uiteraard veel macht over de zielen der doden, maar ze werd als dochter van Demeter ook geassocieerd met vruchtbaarheid, wanneer zij terugkeerde naar haar moeder, en het weer lente werd. Mogelijk maakte deze dubbele functie haar bij uitstek geschikt als hogere macht voor bepaalde spreuken. 

Hades: Als heerser over de onderwereld, had ook Hades macht en zeggenschap over de zielen der doden, en kon hij mogelijk worden opgeroepen om dolende zielen tot bepaalde daden aan te zetten.

Artemis: In deze context lijkt Artemis niet zozeer op te treden als godin van de jacht, maar vooral als godin en beschermvrouwe van meisjes vrouwen in belangrijke overgangsperioden in het leven. Wanneer een dergelijk leven te vroeg werd gekortwiekt, ontstond een dolende ziel. Welke rol Artemis in de spreuken speelt is vaak niet duidelijk.

Selene: Als godin van de maan werd ook Selene geassocieerd met magie, maar omdat zij weinig banden heeft met de zielen der doden, is het mogelijk dat zij eerder werd aangeroepen als hogere macht, die de spreuk moest bekrachtigen.

Helios: De zonnegod werd geacht alles ‘’onder de zon’’ te zien, en was bij uitstek een ‘’verlichte’’ god. Hij wordt dan ook regelmatig aangeroepen bij onder andere orakelspreuken.

Anders: Omdat de diversiteit van het doel van spreuken zeer groot is, zal het niet verbazend zijn dat ook de diversiteit van de aangeroepen goden zeer groot is. Dit is dan ook de grootste categorie. Enkele opvallende goden die naast de bovengenoemden optreden zijn Aphrodite, Eros, Anubis en de Erinyen.

Opvallende resultaten: Het feit dat met name Hekate, Hermes en Persephone zeer regelmatig in spreuken optreden, lijkt de theorie te ondersteunen dat dolende zielen de spreuken zelf uitvoeren te ondersteunen. Met name Hekate en Hermes werden veel geassocieerd met dolende zielen, of zielen tussen de twee werelden in. Dit waren juist de zielen die het meest gevoelig en het meest geschikt waren als agenten van magische spreuken. Het lijkt logisch dat deze goden de doden moesten aansturen. Het feit dat onder de categorie ander goden ook vaak onderwereldgoden of goden die werden geassocieerd met de overgang naar de dood , zoals Osiris en Anubis, bevestigt dit idee. Ook Selene en Helios worden enkele malen aangeroepen, maar zij lijken weinig met dolende zielen te maken te hebben.


Figuur 10: Overige middelen die werden toegepast om de spreuk van kracht te voorzien
 Legenda
Verklaring: Uit de spreuken blijkt wel dat er een zeer grote diversiteit aan magische hulpmiddelen werd toegepast door de oude Grieken, om hun spreuken te bekrachtigen. Veel van deze hulpmiddelen lijken te hebben gediend om een hogere macht aan de spreuk te binden, of de spreuk aan het slachtoffer te binden.

Noemen naam slachtoffer: In de Griekse cultuur bestond de overtuiging dat de naam van een individu gelijk was aan de ziel en identiteit van het individu zelf. Het noemen en gebruiken van de naam van een dolende ziel, een hogere macht of van het slachtoffer zelf verbond de ziel van de betreffende persoon daarmee aan de spreuk.

Herhaling, formules: Door bepaalde belangrijke aspecten van de spreuk te herhalen, krijgt de spreuk het karakter van een hymne en bezwering, en zo maakte de magiër extra duidelijk wat hij van de spreuk en de agenten ervan verwachtte.

Noemen lichaamsdelen: Vaak was het doel van een spreuk om een bepaald aspect of een bepaald lichaamsdeel van het slachtoffer van de spreuk lam te leggen. Door specifiek het lichaamsdeel te noemen, werd de aandacht van de hogere machten op dat specifieke lichaamsdeel van het slachtoffer gericht.

Voces magicae: Deze magische woorden, die in de Griekse taal niets betekenden, moesten over het algemeen waarschijnlijk namen van daimones en goden voorstellen, die hiermee bond de magiër hen aan de spreuk. Ook is het mogelijk dat men dacht dat dit de taal van de aangeroepen hogere machten was, die door hen in de eigen taal aan te spreken mogelijk meer bereid zouden kunnen zijn om te helpen. 

Charakteres: Ook deze symbolen maakten geen deel uit van een bestaande taal, maar moesten mogelijk tekens in de taal van de aangeroepen goden en daimones voorstellen.

Patronen in schrift: Door de spreuk op de tablet in een bepaald patroon te krassen, kon een bepaald magisch symbool ontstaan (bijvoorbeeld een cirkel of driehoek), die de spreuk in zijn geheel van extra magische kracht moest voorzien. Zie ook Appendix 2, bronnen 5 en 11.

Tekeningen: In veel culturen bestaat de overtuiging dat een afbeelding van een voorwerp of persoon gelijk staat aan het voorwerp of persoon zelf. Door de afbeelding van het slachtoffer of juist van de opgeroepen god op een tablet te plaatsen werd deze aan de spreuk gebonden. Zie ook Appendix 3, afbeelding 5.

Verband tussen dode of lood en slachtoffer: In enkele spreuken wordt een verband gelegd tussen de staat van het lood van het tablet, of het lichaam van de dode in het graf waar de tablet wordt geplaatst, en de staat van het lichaam, een lichaamsdeel of de geest van het slachtoffer: ‘’zoals dit lichaam hier nutteloos ligt, laat ook hij/zij nutteloos zijn’’

Opvallende resultaten: Een van de basisprincipes om een spreuk effectief te maken blijkt het noemen van de naam van het slachtoffer en de beoogde agent te zijn, want in praktisch alle gevallen worden deze genoemd. Ook het gebruik van vaste formules en herhaling lijkt bijna een voorwaarde voor een effectieve spreuk te zijn geweest, wat impliceert dat er toch een soort standaardmodel of –idee was hoe een spreuk eruit diende te zien (in elk geval in de eerste eeuwen van de jaartelling). In de late oudheid duiken ook voces magicae en charakteres regelmatig op.


Appendix 2: Vloektabletten en recepten

Bron 1: Juridische spreuk, gericht tegen een groot aantal juridische tegenstanders, en hun advocaten.

Identificatienummer of –code: Trumpf 1958
Gedateerd: ca. 400 v.chr.
Oorsprong: Graf op Kerameikos, Athene, Griekenland
Taal: Grieks
Materialen en ingrediënten: Loden tablet, origineel spijkers of klinknagels, voodoopoppetje
Magische hulpmiddelen: Voodoopoppetje, spijkers of klinknagels, gebruik van de namen van de slachtoffers.
Agent: Waarschijnlijk de geest van de bewoner van het graf.

Bron 2: Juridische vloek, waar de tongen van een aantal tegenstanders worden vervloekt.

Identificatienummer of –code: Lopez Jimeno 1991, nr. 3.
Gedateerd: Late 6e of vroege 5e eeuw v. Chr.
Oorsprong: Naast een begraafplaats, Selinunte, Sicilië
Taal: Grieks
Materialen en ingrediënten: Dubbelzijdig beschreven loden tablet
Magische hulpmiddelen: Gebruik van de namen van de slachtoffers, specifiek noemen (en daarmee vervloeken) van de tongen van de slachtoffers, herhalende vaste formule.
Agent: Waarschijnlijk de geesten van de doden die zich in en rondom de begraafplaats bevinden.

Bron 3: Juridische vloek, die waarschijnlijk uitgevoerd diende te worden door de geest van een dode.

Identificatienummer of –code: DT 43-44
Gedateerd: 2e of 1e eeuw v. Chr.
Oorsprong: Megara of Arcadia, Griekenland, precieze vindplaats niet duidelijk
Taal: Grieks
Materialen en ingrediënten: Waarschijnlijk dubbelzijdig beschreven loden tablet
Magische hulpmiddelen: Gebruik van de namen van de slachtoffers, gebruik van de naam van de opgeroepen macht (de geest Pasianax), vergelijking tussen het lichaam van de dode en dat van de slachtoffers.
Agent: De geest van Pasianax.

Bron 4: Vloek gericht tegen winkeleigenaars en ambachtslieden. Mogelijk bedoeld om concurrentie uit te schakelen, of als wraakactie van een ontevreden klant.

Identificatienummer of –code: DTA 87a
Gedateerd: 4e eeuw v. Chr.
Oorsprong: Attica, Griekenland, precieze vindplaats onduidelijk.
Taal: Grieks
Materialen en ingrediënten: Loden tablet
Magische hulpmiddelen: Gebruik van de namen van de slachtoffers, gebruik van de naam van de aangeroepen godheid (Hermes), noemen en vervloeken van specifieke lichaamsdelen van de slechtoffers, vaste formules in tekst.
Agent: Mogelijk de geest van een dode, mogelijk Hermes zelf. Waarschijnlijk moet Hermes de doden op de slachtoffers afsturen, dus voeren de doden de vloek uit.






Identificatienummer of –code: DT 237
Gedateerd: Onbekend, mogelijk eerste eeuwen na Christus
Oorsprong: In een graf, Carthago, Tunesië
Taal: Grieks, met vergriekste Latijnse namen
Materialen en ingrediënten: Loden tablet
Magische hulpmiddelen: Gebruik van de namen van de slachtoffers, noemen en vervloeken van specifieke lichaamsdelen, voces magicae, herhaling, vaste formules in de spreuk, tekst in de vorm van een driehoek.
Agent: Mogelijk de geest van de bewoner van het graf.

Bron 6: Vloek om het slachtoffer op meerdere manieren te benadelen. 
Identificatienummer of –code: PGM V. 304-369
Gedateerd: 4e eeuw n. Chr.
Oorsprong: Egypte, deel van Papyri Graecae Magicae
Taal: Grieks
Materialen en ingrediënten: Loden tablet, ijzeren ring, metalen pen, koordje, inkt
Magische hulpmiddelen: gebruik van de naam van het slachtoffer, vaste formules in de spreuk, voces magicae, charakteres, ijzeren ring, pen.
Agent: De aoros in wiens graf de tablet wordt geplaatst

Bron 7: Een vloek om het slachtoffer het zwijgen op te leggen, tegen te houden of onder controle te houden.

Identificatienummer of –code: PGM VII. 396-404
Gedateerd: 4e eeuw n. Chr.
Oorsprong: Egypte, deel van Papyri Graecae Magicae
Taal: Grieks
Materialen en ingrediënten: Loden tablet gemaakt van lood uit een koude waterleiding, bronzen stylus.
Magische hulpmiddelen: voces magicae, charakteres.
Agent: De aoros in wiens graf de tablet wordt geplaatst

Bron 8: Vloek om iemand waanzinnig te maken

Identificatienummer of –code: PDM xiv. 1182-1187
Gedateerd: 3e eeuw n. Chr.
Oorsprong: Egypte, deel van Papyri Graecae Magicae
Taal: Demotisch
Materialen en ingrediënten: Haar van het slachtoffer, haar van een dode man, iets om het haar mee samen te binden (, havik).
Magische hulpmiddelen: Geen. De handeling van het samenbinden van het haar, vastbinden aan de havik en het loslaten van de havik lijkt het complete ritueel te zijn.
Agent: Waarschijnlijk de geest van de dode, wiens haar is vastgebonden aan het haar van het slachtoffer.

Bron 9: Erotische vloek, gericht op het scheiden van twee geliefden, Charias en Theodora, waarschijnlijk  zodat de begunstigde er zelf met de vrouw vandoor kan gaan.

Identificatienummer of –code: DT 68
Gedateerd: 4e eeuw v. Chr.
Oorsprong: Waarschijnlijk in een graf, Attica, Griekenland 
Taal: Grieks
Materialen en ingrediënten: Dubbelzijdig beschreven loden tablet.
Magische hulpmiddelen: Gebruik van de namen van het slachtoffers, gebruik van de naam van de aangeroepen godheden (Hekate, Hermes en Thetis), vaste formules in de spreuk, vergelijking tussen het lichaam van de dode en de woorden en daden van Charias.
Agent: De geest van de dode in wiens graf de tablet wordt geplaatst

Bron 10: erotische vloek, waarde auteur Pausanias probeert twee vrouwen op magische wijze voor zich probeert te winnen

Identificatienummer of –code: Jordan 1999, nr. 3.
Gedateerd: Late 4e of vroege 3e eeuw v. Chr.
Oorsprong: Gevonden op een begraafplaats, Acanthus, Macedonië, precieze vindplaats niet duidelijk
Taal: Grieks
Materialen: Dubbelzijdig beschreven loden tablet
Magische hulpmiddelen: Gebruik van de namen van de slachtoffers, chantage van een godheid (Athene), vaste formules in de tekst.
Agent: Mogelijk de geesten van de bewoners van de begraafplaats.

Bron 11: Beroemde liefdesspreuk om het slachtoffer aan te trekken, en aan de begunstigde te binden. 
Identificatienummer of –code: PGM IV. 296-466
Gedateerd: 4e eeuw n. Chr.
Oorsprong: Egypte, deel van Papyri Graecae Magicae
Taal: Grieks
Materialen en ingrediënten: Loden tablet, twee figurines van klei of was, dertien naalden, draad van een spinnewiel, seizoen-bloemen.
Magische hulpmiddelen: Twee voodoo-poppetjes (zie afbeelding…), dertien naalden, gebruik van de naam van het slachtoffer, Gebruik van namen van aangeroepen goden (Hades, Anubis, Horus, Thoth), eeuwige rust in vooruitzicht als beloning, vaste formules in de spreuk, herhaling, voces magicae, charakteres.
Agent: De aoros in wiens graf de tablet wordt geplaatst

Bron 12: Liefdesspreuk van de goēs Pitys, gemaakt voor koning Ostanes, geschreven in de vorm van een brief. 
Identificatienummer of –code: PGM IV. 2006-2125
Gedateerd: 4e eeuw n. Chr.
Oorsprong: Egypte, deel van Papyri Graecae Magicae
Taal: Grieks
Materialen en ingrediënten: De huid van een ezel, bloed van een ezel, vermengd met roet uit een smidse, hieratisch papyrus, bloed van een valk, vermengd met roet uit een smidse, vlas, klimop.
Magische hulpmiddelen: Gebruik van de naam van het slachtoffer, binden van de dode aan de magier door hem een krans van klimop en een hiëratische papyrus mee te geven, bedreigen van geest als hij in een taak faalt, voces magicae.
Agent: De dode onder wiens lichaam de huis wordt geplaatst, waarschijnlijk bij voorkeur een aoros of biaiothanatos.

Bron 13: Spreuk voor goddelijke interventie of hulp. In feite is het een recept voor een heleboel verschillende simpele spreuken, zoals een orakel, een bindingsspreuk tegen rivaliserende renpaarden, een controlespreuk en een liefdesspreuk.


Identificatienummer of –code: PGM IV. 2145-2240
Gedateerd: 4e eeuw n. Chr.
Oorsprong: Egypte, deel van Papyri Graecae Magicae
Taal: Grieks
Materialen en ingrediënten: IJzeren tablet, witte haan, 7 cakes, 7 wafels, 7 (olie)lampen, melk, honing, wijn, olijfolie. 
Voor individuele effecten: magneet, zeewater, bloed van een biaiothanatos, knoflook, slangenvel, zeeschelp, Typhon´s bloed, gouden tablet, rozen, sumak, mirt, inkt, mirre, alsem. 
Magische hulpmiddelen: Gebruik van de naam van het slachtoffer, Gebruik van namen van aangeroepen goden (Ra, Pan), vaste formules in de spreuk, herhaling, voces magicae.
Agent: Een biaiothanatos of aoros

Bron 14: Zogenaamde prayer for justice, om een onbekende dief  te straffen.

Identificatienummer of –code: SGD 21
Gedateerd: 1e eeuw n. Chr.
Oorsprong: Gevonden in een put op de Atheense agora, Griekenland.
Taal: Grieks
Materialen: Opgerold loden tablet
Magische hulpmiddelen: Gebruik van de namen van de slachtoffers, gebruik van namen van opgeroepen goden (Hades, Persephone, de Faten en Furien, Hermes en Hekate), spreuk in de vorm van een brief aan de onderwereldgoden.






Afbeelding 1: Voorstelling waarin Orestes na de moord op zijn moeder Clytemnestra, wordt achtervolgd door de Erinyen

Afbeelding 2: voorstelling van een dwarsdoorsnede van een graf, met offerpijp. Hierdoor konden ook tabletten worden gedeponeerd. 

Afbeelding 3: Vloektablet in de vorm van een sarcofaag,  met gebonden voodoopoppetje. Zie Appendix 1,  bron 1 voor de tekst op deze tablet

Afbeelding 3: De zogenaamde ‘’louvre pop’’. Voodoopop gemodelleerd naar het recept van PGM IV.296-466 (zie Appendix 2, bron 11.) De pop werd op dertien plaatsen doorstoken met naalden.
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